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L’Apocalisse viene generalmente considerata riserva e repertorio di “evidence of the 
phenomenon of prophecy and ecstasy”1. Tra le pieghe di conflitti e dibattiti sulla profhtei,a2, è però 
già nel momento in cui Giovanni dà forma sensibile, materiale, su papiro, alla sua esperienza, che 
emergono e si articolano significati, si genera un discorso che ridefinisce simbolicamente, 
dall’interno, identità, strutture conoscitive e sociali3. La (ri)costruzione dell’esperienza e delle sue 
potenzialità di significato, nei limiti del contesto socio-culturale, procede con il farsi del testo. 
Aspetto “drammatico” e dimensione “poetica” della rivelazione coincidono, quindi, e si 
identificano4: ciò che Giovanni ha creduto di vedere, la sua interazione con le figure che gli sono 
apparse, sono espressi e visualizzati nel testo, nel suo linguaggio, nella sua retorica, nelle sue 
interpretazioni, e non sono altrimenti raggiungibili. Affrontare la relazione di un’esperienza 
visionaria complessa significa affrontare un processo rituale e un progetto retorico, insieme, di 
trasformazione della realtà5. Ne viene coinvolta anche la rappresentazione di Gesù di Nazareth. 
 
                                                 
1 L.Nasrallah, An Ecstasy of Folly. Prophecy and Authority in Early Christianity, Cambridge 2003 (HTS 52), 66-69 
(citazione 68). Cfr. anche D.E.Aune, La profezia nel primo Cristianesimo e il mondo mediterraneo antico, Brescia 
1996 (Biblioteca di storia e storiografia dei tempi biblici 10; ed.orig.: Prophecy in Early Christianity and the Ancient 
Mediterranean World, Grand Rapids 1983, 19912), 350-352; 382-387; 511-539.  
2 Cfr. P.B.Duff, Who Rides the Beast? Prophetic Rivalry and the Rhetoric of Crisis in the Churches of the Apocalypse, 
Oxford 2001, 48-60 e 113-125. 
3 R.Devisch, Towards a Semantic Study of Divination. Trance and Initiation of the Yaka Diviner as a Basis for His 
Authority, e Towards a Semantic Study of Divination. Authority in the Yaka Diviner’s Oracle, Bijdragen 39 (1978), 
173-189 e 270-288, parla di “symbolic articulation process”. Il punto è trascurato da Nasrallah, Ecstasy, 63-70.  
4 Riprendo e adatto la distinzione tra “microdramatics” e “poetics” introdotta da R.P.Werbner, Tswapong Wisdom 
Divination. Making the Hidden Seen, in id., Ritual Passage, Sacred Journey. The Process and Oraganization of 
Religious Movements, Washington 1989, 19-60, in particolare, 21-26. 
5 Cfr. S.J.Tambiah, Rituali e cultura, Bologna 1995 (ed.orig.: Culture, Thought and Social Action. An Anthropological 
Perspective, Cambridge 1985), 130-161. Su definizione ed applicazione all’esegesi dell’Apocalisse del concetto di 
retorica come costruzione di un universo simbolico, vedi, in particolare, E.Schüssler-Fiorenza, Das Buch der 
Offenbarung, Vision einer gerechten Welt, Stuttgart/Berlin/Köln 1994 (ed.orig.: Revelation. Vision of a Just World, 
Minneapolis 1991), 39-58. Istruttiva, ma parziale, anche la definizione di D.E.Aune, The Apocalypse of John and the 
Problem of Genre in Semeia 36 (1986), 65-96: “(1) Form: an apocalypse is a prose narrative, in autobiographical 
form, of revelatory visions experienced by the author, so structured that the central revelatory message constitutes a 
literary climax, and framed by a narrative of the circumstances surrounding the revelatory experience(s). (2) Content: 
the communication of a trascendent, often eschatological, perspective on human experience. (3) Function: (a) to 
legitimate the trascendent authorization of the message, (b) by mediating a new actualization of the original revelatory 
experience through literary devices, structures and imagery, which function to “conceal” the message which the text 
“reveals”, so that (c) the recipients of the message will be encouraged to modify their cognitive and behavioral stance 
in conformity with trascendent perspectives” (86-87). Segue ampio commento, 87-91.  
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1.1 Logiche della rivelazione 
 
Giovanni traduce, in segni e simboli, un’esperienza di contatto con il divino. Nel testo, articola e 
interpreta la sua “estasi”, il suo accesso a una realtà altra da e superiore alla quotidiana, 
normalmente nascosta, che è anche attingere a una nuova sfera di conoscenza e significato. In quali 
condizioni, contesti o occasioni si realizza? Come viene sperimentata e rappresentata questa 
sensibilità ampliata? Come si sviluppa e modella nello spazio e nel tempo? Quali categorie culturali 
vengono mobilitate per comprenderla e spiegarla? Che tipo di operazioni intellettuali e razionalità 
presuppone?6. Non è questione di puro e semplice interesse fenomenologico: ne va 
fondamentalmente dell’archeologia, per così dire, di una trasformazione, sperimentata, interpretata 
e proposta, che, descrivendo e individuando, collocando e restringendo possibilità, spazi e contenuti 
cognitivi, produce autorità, e, al tempo stesso, inquadra  e convalida un progetto identitario. 
Non offrendo l’Apocalisse tassonomie o teorie esplicite, porsi queste domande comporta andare 
a scavare sotto ciascuno dei ventidue capitoletti in cui l’opera è stata divisa, senza isolarsi o isolarli 
da, anzi piuttosto integrandosi e integrandoli in un confronto con altri testi in corrispondenza 
ideologica. Senza sorvolare, in prima battuta, su una serie di problemi teorici che la non 
immediatezza del metodo storico e la natura del testo stesso sollevano7. La struttura binaria di fondo 
del primo capitolo e l’efficacia dell’analisi comparativa dovranno rispondere a – e di – queste 
esigenze. 
 
1.2 Una visione di Gesù: tra costruzione del passato e trasformazione 
del presente 
 
La trasformazione si fa scrittura, il progetto narrazione autobiografica. Nell’universo simbolico 
del testo viene evocata e costruita anche una immagine di Gesù di Nazareth.  
Per precisare e affinare la prospettiva analitica che mi preme, converrà a questo punto aprire una 
parentesi “cristologica” e allargare l’obiettivo su un desideratum della ricerca storica. 
1.2.1 Un “Gesù storico” nell’Apocalisse? 
 
“Tod und Auferstehung Jesu… ist das Entscheidende, ja im Grunde das Einzige, was für Paulus 
an der Person und dem Schicksal Jesu wichtig ist, –  einbegriffen ist dabei die Menschenwerdung 
                                                 
6 Cfr. le indicazioni di J.-P.Vernant, Speech and Mute Signs, in id., Mortals and immortals: collected essays, Princeton 
1991, 303-317, in particolare, 303-305 e 310-315.  
7 Vedi J.-P.Vernant, History and Psychology, in id., op.cit., 261-268, e K.Berger, Historische Psychologie des Neuen 
Testaments, Stuttgart 1991, 17-44. 
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und das Erdenleben Jesu als Tatsache, d.h. in ihrem Dass; – in ihrem Wie nur insofern, als Jesus ein 
konkreter, bestimmter Mensch, ein Jude, war”8.  
L’autorevolezza della dicotomia bultmanniana ha segnato, quando più, quando meno 
velatamente, i tentativi di descrivere il discorso su Gesù quale viene elaborato da Giovanni: 
presente e futuro del Cristo morto e risorto, ora Signore glorificato, occupano la scena, nella 
convinzione condivisa che permettano di focalizzare il supposto unico interesse di redattore e lettori 
impliciti dello scritto – e non piuttosto degli esegeti moderni: si misura l’apporto della tradizione, si 
apprezzano il contributo e gli sviluppi personali di Giovanni.  
Di contro, il passato di Gesù e la sua rifigurazione, la sua interpretazione nella memoria e nel 
testo vengono inequivocabilmente liquidati come cornice marginale e indistinta, in quanto fatti non 
consistenti come referenti storici delle comunità dei suoi seguaci. Dalle monografie ormai classiche 
di T.Holtz e J.Comblin, agli ultimi interventi di M.E.Boring, D.Guthrie e C.H.Talbert, passando per 
il contributo di F.Bovon9, l’attenzione si indirizza spontaneamente da nascita, morte in croce e 
resurrezione al nucleo kerygmatico, che questi eventi, pur tanto cursoriamente menzionati, 
racchiudono. Questo nucleo, in ultima istanza, ne fonda l’importanza al presente, in ragione delle 
sue risonanze soteriologiche. Più recenti orientamenti della ricerca non mancano di approfondire le 
distanze e si concentrano sullo sfondo giudaico-apocalittico delle concezioni di Messia e Figlio 
dell’Uomo10, sul rapporto tra cristologia e angelologia11 oppure sulla dimensione storico-sociale che 
la prima assume12. 
Lo spoglio di bibliografie e rassegne bibliografiche, anche esteso a comprendere temi più 
specifici, quali, per esempio, Apocalisse e tradizione gesuana o Apocalisse e tradizione evangelica, 
conferma l’unilateralità e uniformità del quadro13. Nelle parole di G.Segalla: “moltissimo si discute 
                                                 
8 R.Bultmann, Theologie des Neuen Testaments, Tübingen 19542, 289 (il corsivo è mio). Giudizio, questo, che la critica 
più recente ha provveduto a smussare e relativizzare, cfr. M.Pesce, Quando nasce il cristianesimo? Aspetti dell’attuale 
dibattito storiografico e uso delle fonti, ASE 20/1 (2003), 39-56, in particolare, 50-53 e n.20, per alcune prime 
indicazioni bibliografiche. 
9 T.Holtz, Die Christologie  der Apokalypse des Johannes, Berlin 19712; J.Comblin, Le Christ dans l’Apocalypse, 
Paris/Tournai 1965; F.Bovon, Le Christ de l’Apocalypse, RThPh 21 (1972), 65-80; M.E.Boring, Narrative Christology 
in the Apocalypse, CBQ 54 (1992), 702-723; D.Guthrie, The Christology of Revelation, in J.B.Green – M.Turner (a 
cura di), Jesus of Nazareth: Lord and Christ. Essays on the Historical Jesus and New Testament Christology, Grand 
Rapids/Carlisle 1994, 397-409; C.H.Talbert, The Christology of the Apocalypse, in M.A.Powell – D.R.Bauer (a cura 
di), Who do you say that I am? Essays on Christology, Louisville 1999, 166-184.  
10 U.B.Müller, Messias und Menschensohn in jüdischen Apokalypsen und in der Offenbarung des Johannes, Gütersloh 
1972; A.Yarbro Collins, Cosmology and Eschatology in Jewish Apocalypticism, Leiden/New York/Köln 1996 (JSJ.S 
50), in particolare, 159-197.  
11 L.T.Stuckenbruck, Angel Veneration and Christology. A Study in Early Judaism and in the Christology of the 
Apocalypse of John, Tübingen 1995 (WUNT 2.Reihe 70); P.R.Carrell, Jesus and the Angels. Angelology and the 
Christology of the Apocalypse, Cambridge 1997 (SNTS.MS 95); C.A.Gieschen, Angelomorphic Christology. 
Antecedents and Early Evidence, Leiden/Boston/Köln 1998.  
12 T.B.Slater, Christ and Community: a Socio-Historical Study of the Christology of Revelation, Sheffield 1999 
(JSNT.SS 178). 
13 Cfr. E.Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, TR 6 (1934), 269-314; A.Feuillet, L’Apocalypse. État de la 
question, Paris/Bruges 1963 (SN.Sub 3); H.Kraft, Zur Offenbarung des Johannes, TR 38 (1973), 81-88; U.Vanni, 
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del rapporto dell’Apocalisse con l’AT, con l’apocalittica giudaica, con la storia che vi si riflette 
come in uno specchio, della sua particolare struttura letteraria, della sua simbolica, dell’ambiente 
liturgico e così via. Per quanto riguarda il Gesù terreno, al più si rimanda alla morte e risurrezione 
di Gesù come vittoria dell’Agnello”14.  
Presenze e assenze tra i numerosi desiderata per la ricerca futura elencati da O.Böcher – 
investigazione della continuità tra apocalittica giudaica e protocristiana, da un lato, e profetismo 
dell’AT, dall’altro; precisazione del rapporto tra Apocalisse e Paolo o tra Apocalisse e altri testi 
apocalittici del NT; determinazione della situazione storico-politica in cui nasce e della funzione 
storico-politica che l’Apocalisse svolge; approfondimento dell’angelologia e della demonologia; 
sviluppo di una appropriata ermeneutica teologica, capace di individuare e distinguere tradizione e 
redazione, eredità giudaica e proprium cristiano, enunciati di validità storicamente circoscritta ed 
enunciati di validità non temporalmente circoscritta; analisi del legame che salda escatologia ed 
ecclesiologia15 – comprovano la generale correttezza di queste considerazioni, e rinviano 
implicitamente a una soddisfazione critica di fondo, che nutre il disinteresse16. 
1.2.2 Dualismi in crisi 
 
Nello studio che a buon diritto R.Penna definisce “pionieristico”17 e che tuttora non perde la sua 
fondamentale validità e ricchezza, Holtz viene allo scoperto e non nasconde limiti e difficoltà di 
questa impostazione, con tutto l’imbarazzo esegetico che ingenera. Commentando Ap 3, 14: ta,de 
le,gei o` avmh,n( o` ma,rtuj o` pisto.j kai. avlhqino,j( h` avrch. th/j kti,sewj tou/ qeou/, rileva, nel secondo 
predicato che definisce il “simile ad un figlio d’uomo”, un accenno alla vicenda storica di Gesù, che 
lo differenzierebbe dal primo e dal terzo e ne romperebbe quasi l’armonia18: “wir verkennen nicht 
die Schwierigkeit dieser Interpretation. Nach unserer Erklärung ist dies die einzige Stelle, an der in 
                                                                                                                                                                  
Rassegna bibliografica sull’Apocalisse (1970-1975), RivB 24 (1976), 277-301; id., L’Apocalypse johannique. État de 
la question, in J.Lambrecht (ed.), L’Apocalypse johannique et l’Apocalyptic dans le Nouveau Testament, Leuven 1980 
(BETL 53), 21-46, in particolare, 32-33; R.L.Muse, The Book of Revelation. An Annotated Bibliography, New 
York/London 1996 (GRLH 1387); T.Holtz, Literatur zur Johannesapokalypse 1980-1996, TR 62 (1997), 368-413; 
O.Böcher, Die Johannesapokalypse, Darmstadt 19983 (EF 41); P.Prigent, L’interprétation de l’Apocalypse en débat, 
ÉTRel 75 (2000), 189-210. Per un ulteriore aggiornamento fino al 2002, si possono consultare con profitto N.Casalini, 
Iniziazione al Nuovo Testamento, Jerusalem 2001 (SBF Analecta 53), 351-359 e id., Lettere Cattoliche. Apocalisse di 
Giovanni. Introduzione storica, letteraria, teologica, Jerusalem 2002 (SBF Analecta 58), 361-364. 
14 G.Segalla, La memoria simbolica del Gesù terreno nel libro dell’Apocalisse, LASBF 50 (2000), 115-141 (citazione 
115-116).  
15 Böcher, art.cit., 167-168. 
16 Cfr., tuttavia, E.E.Ellis, The Making of the New Testament Documents,  Leiden/Boston/Köln 1999 (BIS 39), 226-228, 
e C.R.Holladay, A Critical Introduction to the New Testament. Interpreting the Message and Meaning of Jesus Christ, 
Nashville 2005, 550 e 555 n.11. Ma si tratta, più che altro, delle classiche, e anche fin troppo sbrigative, nel nostro 
caso, eccezioni che confermano la regola.  
17 R.Penna, I ritratti originali di Gesù il Cristo. Inizi e sviluppi della cristologia neotestamentaria. II. Gli sviluppi, 
Cinisello Balsamo 1999, 463-465, in particolare 464. 
18 Holtz, Christologie, 140-143. 
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dem ganzen Complex der Christus-Vision (1, 12 ff.) und der Sendschreiben, in dem der Christus 
sich als der erhöhte Herr seiner Gemeinde darstellt, auf die Christusgeschichte Bezug genommen 
wird. Streng genommen handelt es sich hier nicht um einen Titel des Erhöhten, sondern um einen 
Namen, der das Werk des geschichtlichen Christus bezeichnet; er passt daher nicht recht in den 
Zusammenhang. Wir sehen aber keine andere Möglichkeit der Erklärung, da 1, 5 o` ma,rtuj o` pisto,j 
unseres Erachtens eindeutig in dem herausgearbeiteten Sinn (scil. […]) verstanden werden muss 
und 3, 14 schwerlich losgelöst von 1, 5 interpretiert werden darf. Es wird vielmehr so sein, dass 1, 
5 die Christusprädikation 3, 14 nach sich gezogen hat. Durch die Erweiterung von pisto,j zu pisto,j 
kai. avlhqino,j ist aber wahrscheinlich der “Zeuge” Gott näher gerückt und seine Erhöhung 
angedeutet”19. Questa percezione immediata ed acuta di uno spuntare di riferimenti a e 
riformulazioni della vicenda storica di Gesù non rimane un caso isolato, ma riaffiora in altre 
osservazioni sparse, giungendo fino a constatare l’influsso modellante di tradizioni gesuane sulla 
formazione e l’intreccio delle visioni – con tutte le conseguenze per l’esegesi dei singoli passi che 
poi ne derivano e che Holtz non esita a trarre20. 
Come per la Jesusforschung a partire dalla seconda metà del secolo scorso21, insomma, il 
problema lasciato giacere a monte, suona: esiste, anche per Giovanni e le comunità a cui scrive, una 
continuità tra Gesù della storia e Cristo della fede? Nonostante le differenze storiche, letterarie, 
teologiche tra genere “vangelo” e genere “apocalisse”, quale figura del “Gesù storico”, e, via di 
seguito, quando, come e in che misura, trova spazio nell’Apocalisse e, “trasformata dal nuovo 
orizzonte letterario e dalla nuova funzione”22, si riverbera sulla riflessione, propriamente, 
“cristologica”?  
1.2.3 Sulle tracce di un insegnamento  
 
L’unico studio sistematico delle tradizioni sinottiche nell’Apocalisse è e rimane la monografia di 
L.A.Vos, uscita nel 196523. Lo studio nasceva da un confronto critico con le posizioni di H.Koester 
                                                 
19 Holtz, Christologie, 143 (corsivo mio). 
20 Cfr., e.g., Holtz, op.cit., 17.55-57.99-100.125.131-134. 
21 Presentazione sintetica e ulteriori rimandi bibliografici in V.Fusco, La quête du Jésus historique. Bilan et 
perspectives, in D.Marguerat – E.Norelli – J.-M. Poffet (a cura di), Jésus de Nazareth. Nouvelles approches d’une 
énigme, Genève 1998 (Labor et Fides. Le Monde de la Bible 38), 25-57; A. Puig i Tàrrech, La recherche du Jésus 
historique, Biblica 81 (2000), 179-201, in particolare, 194-199; D.Marguerat, Jésus historique: une quête de 
l’inaccesible étoile? Bilan de la “troisième quête”, Théophilyon 6 (2001), 11-85. 
22 Segalla, Memoria, 138. 
23 L.A.Vos, The Synoptic Traditions in the Apocalypse, Kampen 1965. Una diecina circa di anni prima aveva scritto un 
rapido articolo di approfondimento M.-É. Boismard, Rapprochements littéraires entre l’évangile de Luc et 
l’Apocalypse, in J.Schmid – A.Vögtle (a cura di), Synoptische Studien. Festschrift für A.Wikenhauser, München 1953, 
53-63, concentrato piuttosto sulla demonologia dei due scritti e sulle possibili ipotesi di contatti letterari, che ne 
riuscissero a spiegare convincentemente le somiglianze. Cfr. anche i primi grandi commentari dell’inizio del secolo 
scorso: H.B.Swete, The Apocalypse of St.John. The Greek Text with Introduction, Notes and Indices, London 19072, 
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e con queste si sviluppava in un serrato dialogo, fondandosi sulle ricerche della scuola scandinava 
(H.Riesenfeld e B.Gerhardsson)24. Si proponeva di aprire una finestra sulla tradizione “sinottica” 
alla fine del I sec.a.C., e, in seconda battuta, di stabilire la misura di fluidità in cui questa circolasse 
al volgere del II25. Vos finiva col rintracciare venticinque detti di Gesù, le cui variazioni non 
incidevano sostanzialmente sulla forma fissata e trasmessa per via orale26.  
A prescindere dal diverso grado di sicurezza raggiungibile nell’accertamento dell’impiego, 
diretto o indiretto, dei singoli lo,goi27 e dall’eventuale contestabilità delle inclusioni, come che 
stiano effettivamente le cose sullo stato della tradizione, ciò che più mi sembra rilevante è che dallo 
studio di Vos emerge comunque un Giovanni ben familiare con la predicazione di Gesù di 
Nazareth28, e con materiale individuabile e isolabile in precisi rivoli della tradizione29.  
Su questa scia, successivamente, sempre insistendo sulla stessa metodologia critica combinata di 
storia delle forme, storia delle tradizioni, e storia della redazione, nella prospettiva di enucleare e 
precisare fonti e dipendenze letterarie, si muoveranno i contributi di R.Bauckham, U.Vanni e 
G.K.Beale30. 
L’analisi di Vos soffre di due limiti: da un lato, appare generalmente circoscritta ai sinottici o, al 
più, agli scritti canonici e non prende in considerazione paralleli eventualmente attestati negli 
apocrifi o in altri scritti protocristiani31. Bauckham ha compiuto un ulteriore passo in questa 
direzione relativamente alle parabole sulla parousi,a32, soprattutto, nel suo contributo più recente33, 
ma il suo procedimento comparativo andrebbe ripreso, esteso ed approfondito34. Dall’altro lato, 
                                                                                                                                                                  
xcvi; R.H.Charles, A Critical and Exegetical Commentary on the Revelation of St.John, Edinburgh 1920 (ICC),  lxiii-
lxv e xciv; lxxxiv-lxxxvi per i Sinottici e xxxi-xxxiii per il vangelo di Giovanni; E.F.Scott, The Book of Revelation, 
London 1939, 30; E.Lohmeyer, Die Offenbarung des Johannes, Tübingen 19532 (HNT 16), 196. 
24 Vedi H.Koester, Synoptische Überlieferung bei den apostolischen Vätern, Berlin 1957 (TU 65); H.Riesenfeld, The 
Gospel Traditions and its Beginnings: a Study in the Limits of “Formgeschichte”, London 1957; B.Gerhardsson, 
Memory and Manuscript: Oral Tradition and Written Transmission in Rabbinic Judaism and Early Christianity, 
Uppsala 1961. 
25 Vos, Traditions, 1-9.  
26 Cfr. il prospetto finale in Vos, op.cit., 218-219. 
27 Secondo la terminologia adoperata da Vos stesso, ibid., 51-53. 
28 Vos, ibid., 194 e 215-216. Contro Boring, Christology, 715 e n.16. Cfr. anche le conclusioni della critica più recente a 
proposito del rapporto Gesù – Paolo in Pesce, Cristianesimo, 51 e n.20. 
29 Cfr. Vos, ibid., 193-195 e 215-220. 
30 R.Bauckham, Synoptic Parousia Parables and the Apocalypse, NTS 23 (1977), 162-176; G.K.Beale, The Use of 
Daniel in the Synoptic Eschatological Discourse and in the Book of Revelation, in D.Wenham (a cura di), Gospel 
Perspectives. 5: The Jesus Tradition Outside the Gospels, Sheffield 1985, 129-153; U.Vanni, L’Apocalisse e il 
vangelo di Luca, in D.Marconi – G.O’Collins (a cura di), Luca-Atti. Studi in onore di P.Emilio Rasco, Assisi 1991, 15-
37. Cfr. anche D.Wenham, The Rediscovery of Jesus’ Eschatological Discourse, Sheffield 1984, in particolare, 294-
318. 
31 Uniche due eccezioni: la transitoria menzione del parallelo di 2Cl 3, 2 a Ap 3, 5 (Vos, ibid., 89 n.144) ed il probabile 
agraphon di Ap 2, 10b (ibid., 192-193). 
32 Bauckham, art.cit., in particolare, 169. 
33 R.Bauckham, Synoptic Parousia Parables Again, NTS 29 (1983), 129-134. 
34 Cfr. Vanni, op.cit., 15-16 e 37, che conclude: “Lasciarlo in disparte o liquidarlo con affermazioni generiche (scil. “il 
problema di un rapporto tra l’Apocalisse e Luca, tra l’Apocalisse e i Sinottici in generale”) significherebbe trascurare 
un supplemento di luce determinante per l’interpretazione dell’Apocalisse” (37). 
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probabilmente in ragione dei paletti che Vos stesso si è imposto, della natura della sua ricerca e 
degli scopi intrinseci che la guidavano35, non si avverte la preoccupazione di delineare la fisionomia 
del Gesù di Giovanni, sulla base del materiale raccolto e investigato. 
1.2.4 Spiragli di una memoria 
 
Il recente articolo di Segalla, già spesso citato, si propone come primo tentativo diretto e 
consapevole di ricostruire la memoria storica di Gesù di Nazareth nell’Apocalisse.  
Viene tracciata subito una cesura con la discussione passata: il metodo “storico-critico” non 
renderebbe giustizia al testo apocalittico e alle sue strategie letterarie, di qui la necessità di 
abbandonarlo e ricorrere a un metodo per Segalla più adatto, l’intertestualità. Non più dunque 
ricerca di “una specie di citazioni o allusioni letterali, che comprovino la dipendenza, e perciò 
l’influsso”, ma piuttosto analisi del patrimonio testuale dell’autore, dell’“intreccio di enunciati presi 
da altri testi e la loro trasposizione in un testo nuovo”, che, nello specifico, stabiliscano le 
“risonanze” della tradizione evangelica mediante un confronto distinto, ma non separato, tanto con i 
sinottici che con il vangelo di Giovanni. All’interno del contesto più ampio della marturi,a VIhsou/, 
“la tradizione di Gesù nell’Apocalisse viene a confermare quella evangelica e a dimostrare come 
essa possa configurarsi in veste nuova e in contesti nuovi e con nuove finalità rispetto al contesto e 
alle finalità delle narrazioni evangeliche, luogo privilegiato della memoria di Gesù”36. 
Partendo da questi presupposti, l’inchiesta di Segalla procede registrando, caso per caso, 
l’affiorare della tradizione gesuana nell’Apocalisse, e con ciò costituisce quantitativamente la base 
oggettiva della memoria del Gesù terreno nello scritto37. Una volta poi identificata la “testimonianza 
di Gesù” con questa tradizione38, si passa alla sintesi complessiva dei dati raccolti: “quale figura di 
Gesù trova risonanza nell’Apocalisse? E quale ri-figurazione ne viene data?”39. Poco ritornano gli 
eventi esterni della vita di Gesù: ascendenza giudaica e davidide (Ap 5, 5a; 22, 6; cfr. 3, 7 e 12, 5-
6), crocifissione a Gerusalemme (Ap 11, 8), resurrezione dai morti (1, 5). Più frequentata appare la 
tradizione dei detti, con prevalenza assoluta dei lo,goi di contenuto escatologico (cfr., e.g., Ap 1, 7 e 
Mt 24, 30; Ap 6, 12-13a e Mt 24, 29/Mc 13, 14-15; Ap 6, 15-16 e Lc 23, 30 e 21, 36; Ap 11, 2 e Lc 
21, 24), seguiti dalle parabole e dal loro linguaggio (Ap 2, 7.11.17.29; 3, 6.13.22; 13, 9 e Mc 4, 
9.23/ Mt 13, 9/Lc 8, 8; Ap 3, 3b e 16, 15 e Lc 12, 37-39; Ap 14, 15-16 e Mt 13, 24-30), un detto 
sulla sequela (Ap 14, 4b e Lc 9,57/Mt 8, 19), uno sulla proclamazione futura dell’evangelo (Ap 14, 
                                                 
35 Vos, Traditions, 9-15. 
36 Segalla, Memoria, 117-119. 
37 Segalla, art.cit.,119-130 
38 Ibid., 131-136. 
39 Ibid., 137. 
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6 e Mt 24, 14/Mc 13, 10) e due sullo sposo (Ap 19, 6-9; 21, 2 e Mc 2, 18-20 parr.; Ap 19, 9a e Lc 
14, 16-17); più isolata, ma non meno significativa, la tradizione giovannea, riecheggiata nei temi 
dello sposo (Ap 1, 7 e Gv 3, 29) e della regalità di Gesù, nella morte a Gerusalemme (Ap 11, 8 e Gv 
19, 20), nel detto sulla rinuncia alla propria vita (Ap 12, 11 e Gv 12, 25). Interessante di sfuggita 
come le risonanze si concentrino sostanzialmente nelle sette lettere e nei sette sigilli, fatte salve altre 
sporadiche occorrenze nel prosieguo del testo e “l’acuto dello sposalizio conclusivo” (Ap 19-20)40. 
Emerge la figura di un Gesù Agnello sgozzato, Messia Sposo e Profeta escatologico, che 
annuncia la sua venuta futura come Figlio dell’Uomo e, con questa, il prossimo irrompere della 
giustizia divina e del regno41. Ciascuno dei tratti rilevati riecheggia nella trasfigurazione apocalittica 
della tradizione: l’Agnello sgozzato “si rivela il crocifisso risorto, che siede alla destra di Dio e da 
lui riceve potere e sovranità sulla storia presente e futura”; il Messia Sposo ricompare nelle premure 
e nell’amore del Signore per le sue comunità e, fondendosi con l’Agnello, orienta tutta la visione 
ultima della Gerusalemme celeste, definendo anche il tempo delle evkklhsi,ai come tempo della 
celebrazione delle nozze e dell’attesa dello sposo; il Gesù profeta escatologico è infine assurto a 
Rivelatore celeste che schiude a Giovanni il decorso e il senso della storia fino alla sua 
consumazione nell’eternità di Dio42.  
Tre considerazioni sono d’obbligo: da un punto di vista metodologico, non penso che metodo 
“storico-critico” e metodo dell’intertestualità siano gli estremi di un aut-aut irriducibile. Mi paiono 
anzi due prospettive complementari, in grado di integrarsi proficuamente.  
Estendere l’analisi al quarto Vangelo rappresenta solamente un primo passo. Le tradizioni 
gesuane dell’Apocalisse vanno inquadrate nel complesso più ampio della “tradizione gesuana”, 
quale ci è attestata non solo dai vangeli canonici, non solo dal Nuovo Testamento, ma anche dalla 
produzione letteraria cristiana extra-canonica e “apocrifa”.  
Segalla si è spinto, per primo, a tracciare un profilo del Gesù terreno sulla base di quanto 
l’Apocalisse stessa, con le sue scelte e le sue dislocazioni, lasciasse intravedere come “terreno 
solido, anche se nascosto, fondamento di tutto l’edificio”43. Ha così potuto recuperare quell’unità di 
interpretazione storica e “cristologia”, che lo porta a constatare che “la verità della rivelazione 
presente in ordine al futuro è fondata nella testimonianza di Gesù, del Gesù terreno”44. Le sue 
conclusioni sul Gesù di Giovanni come Messia Sposo e Profeta escatologico mi sembra colgano 
sufficientemente il segno, e quel che più conta, rispecchino la visione e le intenzioni di Giovanni 
                                                 
40 Segalla, Memoria, 130-131 (citazione 130). 
41 Segalla, art.cit., 137-138. 
42 Ibid., 138-141 (citazione 139). 
43 Ibid., 118. 
44 Ibid., 119. Cfr. anche 141. 
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stesso. Sono tuttavia parziali. Segalla ha lasciato fuori dalla discussione testi, che le possono 
documentare, confermare e approfondire.  
 
1.2.5 Tra futuro e passato 
 
Già qualche anno fa, E.Norelli aveva individuato e ripetutamente proposto, come nucleo 
generativo delle apocalissi scritte dai seguaci di Gesù, “la nécessité de situer l’homme Jésus par 
rapport a l’œuvre du salut que Dieu a réalisé par lui; la réponse passe par une mise en clair de la 
relation de Jésus à Dieu et de l’identité céleste de Jesus”45. L’identità del Gesù martire e del Cristo 
vivente nell’eternità, su cui si concentra e focalizza la contraddizione del presente sperimentata dai 
suoi seguaci: ecco la risposta concreta dell’Apocalisse di Giovanni, che sposta il problema e lo 
risolve, nella misura in cui “ce que le croyants persécutés sont à présent, le Christ le fut dans le 
passé, et donc, ce qu’il est actuellement, ils le deviendront” (cfr. Ap 2, 26-28 e 3, 21). L’identità del 
Galileo crocifisso e del Signore seduto sul trono del Padre è tuttavia accessibile solo guadagnando 
una rivelazione che prospetti – e ricostruisca – la realtà dal punto di vista dell’osservatorio divino: 
qui nasce l’Apocalisse di Giovanni46.  
 Cerchiamo di misurare e affinare sul testo queste intuizioni e, al tempo stesso, di ampliarne la 
base teorica. 
1.2.5.1 Memoria, scrittura, canonizzazione 
 
Due volte, l’imperativo del ricordo, mnhmo,neue, gioca un ruolo nelle esortazioni alle sette chiese 
(Ap 2,5 e 3, 3).  
La prima occorrenza non si limita a supporre la distanza di tempo intercorso tra la nascita e i 
primordi della comunità e la sua situazione attuale, ma carica quelli di valore “protologico” e 
fondante, costruendo il passato in antitesi al presente di deriva, come posizione celeste da cui 
l’angelo dell’evkklhsi,a a Efeso è caduto (po,qen pe,ptwkaj): siamo nel solco della più tipica mitologia 
enochica47. La seconda connette l’esortazione al ricordo alle origini della evkklhsi,a di Sardi come 
                                                 
45 E.Norelli, Pertinence Théologique et Canonicité: les premières Apocalypses Chrétiennes, Apocr 8 (1997), 147-164, 
155. Cfr. anche id., Apocalittica: come pensarne lo sviluppo?, RSB 2/1995, 163-200, in particolare, 172-177 e 189-
199, e le preoccupazioni, cui l’autore stesso fa riferimento, soggiacenti al Commentarius su AscIs. 
46 Norelli, Pertinence, 156-157. Più ampiamente, id., Apocalittica, 196-199. 
47 Cfr. H.Ulland, Die Vision als Radikalisierung der Wirklichkeit in der Apokalypse des Johannes. Das Verhältnis der 
sieben Sendschreiben zu Apokalypse 12-13, Tübingen/Basel 1997 (TANZ 21), in particolare, 58-61. Sull’influsso di 
tradizioni enochiche nell’Ap, vedi E.Lupieri, Esegesi e simbologie apocalittiche, ASE 7/2 (1990), 379-396, e id., The 
Seventh Night: Visions of History in the Revelation of John and the Contemporary Apocalyptic, Henoch 14 (1992), 
113-132. 
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fase di un processo di ricezione e ascolto di tradizioni che ne include anche la preservazione (kai. 
th,rei). 
 Entrambe associano l’imperativo, direttamente o indirettamente, alle idee di ravvedimento 
(metano,ew) e fedeltà alla memoria (thre,w), che alimentano la speranza di salvezza e il senso di 
elezione delle comunità (cfr. la formulazione in negativo di 2, 5.16.22; 3, 3, e in positivo di 3, 8-10 
con l’evgw. hvga,phsa, se del verso 9): “dal principio del carattere eletto deriva quello del ricordo: 
infatti l’essere eletto non significa altro che un complesso di obblighi altamente vincolanti che in 
nessun caso devono cadere in oblio”48. In Ap 2, 13.25-26 e 3, 3.8.10, vedremo, l’obbligo o l’attività 
del ricordo, in quanto preservazione dei suoi pi,stij, e;rga, lo,goj e o;noma, si orienta più 
specificatamente su Gesù e sull’obbedienza alla sua predicazione. La coscienza escatologica è 
radicale: in lui “ist die alte Welt zu Ende gegangen, eine neue Welt beginnt – schon jetzt im 
Verborgenen, bald in aller Öffentlichkeit”49 (cfr. Ap 1, 5). 
Se il ricordo si nutre di trasmissione orale di tradizioni, la rivelazione che ne impone il dovere si 
fissa come testo scritto alla fonte: dodici volte, ad aprire, intervallare o chiudere le visioni, incalza 
l’imperativo gra,yon sulla bocca di esseri celesti che poi dettano (Ap 1, 11.19; 2, 1.8.12.18; 3, 
1.7.14; 14, 13; 19, 9; 21, 5), momenti delle stesse arrivano a coinvolgere la realtà e le risposte delle 
evkklhsi,ai come ta.j gegramme,naj/tw/n gegramme,nwn evn tw/| bibli,w| tou,tw| (Ap 22, 18.19), oppure 
possono richiudersi sull’esperienza di Giovanni, per un esplicito divieto di trascrizione (Ap 10, 3-4: 
mh. auvta. gra,yh|j). C’è di più. Le corrispondenze formulari tra Ap 22, 18-19 e Dt 4, 1-2; 12, 32; 29, 
19-20, mirano a conferire al rotolo lo status, verrebbe quasi da dire “canonico”, di “new law code to 
a new Israel, which is modeled on the old law code to ethnic Israel”50, a garantirgli una forza 
vincolante che si opponga a tempo, continuazioni, variazioni51. 
Nella continuità tra una prima rivelazione di Gesù e la nuova – Giovanni le chiama entrambe 
pi,stij (cfr. 2, 13 e 14, 12), recupera e attualizza detti del Nazareno, e individua il cardine costante 
                                                 
48 J.Assmann, La memoria culturale. Scrittura, ricordo e identità politica nelle grandi civiltà antiche, Torino 1997, 6-7 
(ed.orig.: Das kulturelle Gedächtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identität in frühen Hochkulturen, München 
1992). Cfr. anche le osservazioni di G.Theissen, Tradition und Entscheidung. Der Beitrag des biblischen Glaubens 
zum kulturellen Gedächtnis, in J.Assmann – T.Hölscher (a cura di), Kultur und Gedächtnis, Frankfurt am Main 1988, 
170-196, in particolare, 174-179.   
49 Theissen, art.cit., 181. Più nello specifico scende Norelli, Apocalittica, 198: nell’Agnello sgozzato, convergono “la 
dimensione divina dell’eternità e il destino umano di persecuzione  e martirio. Così precisamente questo destino può 
diventare il perno della storia, il che si esprime nel potere conferitogli di aprire il libro dai sette sigilli e di tenere il 
giudizio” (cfr. anche 175-176 e 197). 
50 G.K.Beale, John’s Use of the Old Testament in Revelation, Sheffield 1998 (JSNT.SS 166), in particolare, 95-98 
(citazione 95). 
51 Cfr. anche il contemporaneo Flavio Giuseppe, Contra Ap. 1, 42, sulle scritture ebraiche: dh/lon dV evsti.n e;rgw| pw/j 
h`mei/j pro,simen toi/j ivdi,oij gra,mmasi tosou,tou ga.r aivw/noj h;dh parw|chko,toj ou;te prosqei/nai, tij ouvde.n ou;te 
avfelei/n auvtw/n ou;te metaqei/nai teto,lmhken pa/si de. su,mfuto,n evstin euvqu.j evk prw,thj gene,sewj VIoudai,oij to. 
nomi,zein auvta. qeou/ do,gmata kai. tou,toij evmme,nein kai. u`pe.r auvtw/n eiv de,oi qnh,skein h`de,wj. Per un’analisi dei 
processi di testualizzazione e canonizzazione, vedi Assmann, Memoria, 63-68. 
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delle due nella u`pomonh. (cfr. 3, 10; 13, 10; 14, 12)52 –, la memoria non è solo imposta come 
obbligo, ma si riproduce e riafferma di fatto come una memoria di Gesù, sottratta al “flusso della 
tradizione” e, per altro verso, precipitata e sancita testualmente come valida e definitiva53. 
1.2.5.2 Memoria culturale e figure di ricordo 
 
Questi presupposti del testo possono acquistare di profondità e interesse alla luce delle ricerche 
di J.Assmann sulla dinamica che lega costruzione del ricordo e del passato, scrittura e formazione 
identitaria54.  
Recuperando teorie di M.Hallbwachs55, Assmann concepisce il passato non tanto o non 
semplicemente come percezione “naturale” del tempo che passa, del divenire delle cose, il passato 
piuttosto “nasce solo nel momento in cui ci si riferisce ad esso”, quando cioè e nella misura in cui il 
ricordo lo ricostruisce e immagina in relazione a quadri di significato di un presente dato e 
all’organizzazione dell’esperienza futura e dell’identità di un gruppo sociale56. Sopravvivenza di 
testimonianze oggettive e soluzione di continuità emergente tra queste e il presente, tra ieri e oggi – 
e la morte, per Assmann, “è l’esperienza primigenia di tale differenza”57 – sono le condizioni 
necessarie per l’attivazione del ricordo e la nascita del passato58.  
A livello di classificazione teorica, a una memoria comunicativa basata sull’interazione sociale 
quotidiana e incentrata sul passato recente si oppone una memoria fondante, o culturale, interessata 
ai tempi delle origini e frutto di “mnemotecnica specializzata”59: agganciato a figure simboliche in 
                                                 
52 Vedi più approfonditamente infra, […]. 
53 Su ispirazione divina e narrazione “profetica” di eventi passati, vedi ancora Flavio Giuseppe, Contra Ap., 1, 37-38: 
eivko,twj ou=n ma/llon de. avnagkai,wj a[te mh,te to. u`pogra,fein auvtexousi,ou pa/sin o;ntoj mh,te tino.j evn toi/j grafome,noij 
evnou,shj diafwni,aj avlla. mo,non tw/n profhtw/n ta. me.n avnwta,tw kai. palaio,tata kata. th.n evpi,pnoian th.n avpo. tou/ 
qeou/ maqo,ntwn ta. de. kaqV au`tou.j w`j evge,neto safw/j suggrafo,ntwn ouv muria,dej bibli,wn eivsi. parV h`mi/n avsumfw,nwn 
kai. macome,nwn du,o de. mo,na pro.j toi/j ei;kosi bibli,a tou/ panto.j e;conta cro,nou th.n avnagrafh,n ta. dikai,wj 
pepisteume,na. La fine di una chiara successione dei profeti avrebbe portato poi allo scadere di credibilità (pi,stij) di 
scritti composti dai tempi di Artaserse in poi, e alla chiusura del “canone” (ibid., 41-42). Cfr. anche Filone, De 
vit.Mos. 2, 188 e 263, dove Mosè evpiqeia,saj riporta alla luce il ricordo (mnh,mh) della successione temporale degli 
eventi della creazione. 
54 Fondamentale, sia per la densità dell’elaborazione teorica, che per la ricchezza di casi studio, rimane la monografia 
già citata supra, 10 n.48.  
55 Una consistente sezione del primo capitolo (Memoria, 10-22) è interamente dedicata all’esposizione, ricapitolazione e 
discussione critica del pensiero di questo autore, quale sviluppato in Le cadres sociaux de la mémoire, Paris 1925; La 
topographie légendaire des évangiles en terre sainte. Etude de mémoire collective, Paris 1941; La mémoire collective, 
Paris 1950. Sempre a partire dalle analisi pionieristiche di Hallbwachs, ha sviluppato un suo filone di ricerca 
indipendente sulla memoria sociale P.Connerton, How Societies Remember, Cambridge, 1989. 
56 Assmann, op.cit., 5-17 (citazione 7). In sintesi sempre Assmann, ibid., 49: “Solo il passato significativo viene 
ricordato, e solo il passato ricordato diventa significativo. Il ricordo è un atto di semiotizzazione”, che procede del 
tutto a prescindere da problemi di storicità (corsivo dell’autore). Cfr. anche ibid., 60: “Il passato non nasce 
spontaneamente, ma è il risultato di una costruzione e rappresentazione culturale; esso viene sempre guidato da motivi, 
attese, speranze e obiettivi specifici, ed è plasmato dal quadro di riferimento del presente”. 
57 Ibid., 34. 
58 Ibid., 7-10 e 34-37. 
59 Ibid., 26. 
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cui il passato si coagula60, il ricordo fondante si forma, si trasmette e si attualizza istituzionalmente 
in rituali, danze, miti, immagini decorative, abiti, ornamenti, testi, per opera di delegati al sapere, di 
specialisti della tradizione, dallo sciamano all’aedo, dal sacerdote al mandarino61. La distinzione 
introdotta, di fatto, non si mantiene impermeabile: “nella realtà di una cultura storica” i due modi 
del ricordare “si compenetrano variamente”62. 
L’Apocalisse si muove appunto su una di queste intersezioni: la memoria di Gesù, se, per un 
verso, si orienta sull’esperienza storica di un passato relativamente recente, entro un orizzonte 
temporale di settanta anni al massimo dalla sua morte e resurrezione, si riproduce, per un altro, nella 
forma simbolica di una visione, che è processo rituale e testo – e ritorniamo così alle osservazioni 
svolte in apertura di capitolo – e, programmaticamente, testo “sacro” e “canonico”, rivelato a un 
“profeta” (Ap 1, 1-2 e 22, 18-19)63; si comunica tra le “parole di profezia” destinate a lettura e 
ascolto assembleare nella voce di un avnaginw,skwn (Ap 1, 3); condensa il passato relativo in mito, 
in storia fondante (cfr. Ap 12), sviluppa “figure di ricordo”. 
1.2.5.3 La (ri)costruzione della memoria 
  
Inizieremo allora dalle testimonianze che garantiscono la sopravvivenza del passato, recuperando 
una classificazione corrente nella ricerca sul Gesù storico.  
In un primo momento, ci concentreremo sui lo,goi che possano risalire a tradizioni gesuane: 
proveremo a riesaminare l’evidenza finora raccolta dagli studi precedenti, sfruttando principalmente 
gli elenchi di Charles, Vos e Segalla64, e, dove possibile, passeremo ad ampliarla ed arricchirla. Per 
il confronto e l’identificazione, non ci limiteremo al materiale sinottico e giovanneo, ma ci 
muoveremo nel più vasto spettro degli scritti canonici e di quelli non canonici, comprensivi dei 
                                                 
60 Per la sua elaborazione del concetto di “figure di ricordo”, Assmann si riallaccia direttamente a Hallbwachs e alle sue 
images-souvenirs: “con «figure di ricordo» […] intendiamo delle «immagini di ricordo» conformate culturalmente, 
socialmente vincolanti; preferiamo il concetto di «figura» a quello di «immagine» perché esso non si riferisce solo alla 
forma iconica, ma, per esempio, anche a quella narrativa” (Memoria, 13 n.19). Per Hallbwachs, citato in testo, le 
immagini di ricordo si sviluppano da un doppio processo: da un lato, “per potersi fissare nella memoria di un gruppo, 
una verità deve presentarsi nella forma concreta di un evento, di una persona, di un luogo”, dall’altro, “al suo ingresso 
in tale memoria, ogni personaggio e ogni fatto storico viene trasposto in una teoria, in una nozione, in un simbolo; 
esso ottiene un senso, diventando un elemento del sistema di idee della società”. Tra le “figure di ricordo” della 
tradizione ebraico-cristiana, Assmann enumera l’esodo, la peregrinazione nel deserto, la conquista della terra di 
Canaan, l’esilio, Gerusalemme, la storia della passione di Gesù (ibid., 16-17 e 26-27). 
61 Ibid., 23-33 e 60-63. Cfr. Tambiah, Rituali, 131-135. 
62 Assmann, ibid., 26. 
63 Sulla differenza fra “testo sacro” e “testo canonico”, insiste Assmann, ibid., 66: “Un testo sacro è una sorta di tempio 
verbale, un’attualizzazione del sacro nel medium della voce” ed esige “una recitazione tutelata ritualmente mediante 
una scrupolosa osservanza delle prescrizioni riguardanti i luoghi, i tempi, la purezza, ecc. Un testo canonico, invece, 
incarna i valori normativi e formativi di una società, la «verità»: questi testi vogliono essere presi a cuore, seguiti e 
trasposti in realtà vissuta”.  
64 Rispettivamente, Charles, Revelation, xxxi-xxxiii e lxxxiv-lxxxvi; Vos, Traditions, 218-219; Segalla, Memoria, 121-
129. 
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cosiddetti apocrifi. Se rimane evidente che “il racconto evangelico del Gesù terreno sta ai margini 
della narrazione apocalittica o se si vuole è il fondamento nascosto nelle sue pieghe”65, ne segue 
anche che ridursi a rintracciare solo citazioni in vario grado o allusioni più o meno letterali non è 
sufficiente. Mantiene pertanto la sua validità la proposta di Segalla – che si fa poi tentativo – di 
ricorrere al metodo della intertestualità: “può trattarsi di parole, di sintagmi, di allusioni e di 
citazioni implicite, che il nuovo testo utilizza e con cui entra in tensione dialogica. All’interprete 
spetta il compito di far sentire le risonanze dei testi intrecciati e spiegare che trasformazione hanno 
subito, per capire il senso attuale nel richiamo al testo precedente”66.  
Nel secondo momento, dopo aver ricapitolato i riferimenti che materializzano, storicamente e 
geograficamente, la vicenda del Nazareno, per essere conosciuti e ricordati esplicitamente da 
Giovanni, proveremo a fare luce sugli e;rga di Gesù, cui l’Apocalisse stessa accenna (2, 26), 
menzionando pi,stij (2, 13 e 14, 12), u`pomonh, (3, 10), lo,goj (3, 8). Due volte, Gesù viene detto 
aver vinto (3, 21 e 5, 5: evni,khsa/en) e due volte, aver riscattato (1, 5: lu,santi, e 5, 9: hvgo,rasaj). 
Questa vittoria è la premessa all’intronizzazione sul trono del Padre suo (3, 21), e alla consegna del 
rotolo sigillato e al tributo celeste di gloria e onore (5, 5-14).  
L’analisi di storia delle tradizioni che dedicheremo a due pericopi, in particolare, Ap 11, 3-12 e 
12, 1-18, si presterà ad individuare e chiarire l’universo simbolico di cui questa memoria si nutre e 
in cui viene collocata e ridefinita, caricata di significato e rivissuta. 
 
1.2.5.4 Verso la trasformazione: la lettera di Giovanni 
 
Sempre a Norelli si deve un’osservazione, che, se nasce come risultato dei suoi tentativi di 
ridefinire le apocalissi e coglierne lo sviluppo storico e letterario, al tempo stesso, per chiarezza, si 
impone come dichiarazione di intenti e progetto da perseguire: “è ancora importante sottolineare 
l’orientamento dei testi apocalittici ai «lettori virtuali» nel senso comunemente adoperato nella 
teoria letteraria: i lettori che un autore ha in mente nel comporre la propria opera, cioè il gruppo 
storicamente definito cui si dirige. Si tratta di un’istanza cui si dovrebbe dedicare particolare 
attenzione a proposito delle apocalissi, che sembrano in generale rivolgere le loro rivelazioni in 
primo luogo a destinatari ben definiti; pur mantenendo quindi la qualità di comunicazione a due 
tempi, propria dei testi letterari, esse sembrano presupporre una minore distanza tra le due fasi”67. Si 
può desumerne che una “apocalisse” – lettera accorcerebbe ulteriormente questa distanza.  
                                                 
65 Segalla, Memoria, 118. 
66 Segalla, ibid. 
67 E.Norelli, Apocalittica, 171 (corsivo mio). 
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Siamo convinti, con M.Karrer, che l’Apocalisse, nella sua interezza, sia una lettera e, in quanto 
tale, si articoli come forma di comunicazione i cui estremi non indeterminati, ovvero autore e 
destinatari, sono geograficamente e temporalmente separati68. In altre parole, rappresenta un 
succedaneo del discorso parlato, diretto, faccia a faccia: “der Briefautor nimmt aus dem Repertoir 
literarischer Ausdrucksformen jeweils auf, was der von ihm angestrebten Kommunikation am 
besten zu dienen scheint. Zwischen den vorgegebenen literarischen Ausdrucksformen und den 
einzelnen Stilmitteln, auf die ein Autor zurückgreifen kann, ihren spezifischen Anwendungen und 
den verschiedenen Möglichkeiten der schriftlichen Kommunikation zwischen räumlich Getrennten 
sowie den mit der Kommunikation verfolgten Zielen besteht eine Interdependenz”69.  
La costruzione e rappresentazione di una memoria di Gesù fa parte di questo dialogo in 
absentia70 e rientra nella strategia retorica messa in atto per individuare e definire l’identità dei suoi 
seguaci nel mondo del testo e, così, intervenire sulla percezione della realtà e dell’identità delle 
sette evkklhsi,ai storiche. 
1.2.5.5 La memoria come segno 
 
Lo,goi e e;rga, interpretazioni e ri-contestualizzazioni dischiudono aspetti di una realtà e di una 
verità che vanno al di là della mera fattualità storica71. Strutture e contenuti di significato nuovo 
aggiungono spessore alla descrizione e spiegazione degli eventi, l’avpoka,luyij, in quanto accesso al 
territorio di conoscenza divino, attesta, è il linguaggio di Giovanni, e legittima una dimensione del 
presente sperimentato e delle sue appendici passate e future altrimenti non avvertita o avvertibile72. 
 L’esperienza “profetica” straordinaria che ha per soggetto Dio e Gesù Cristo, e la retorica 
gesuana che la alimenta vogliono modificare e ordinare, in una prospettiva nuova e sensata, 
                                                 
68 Vedi Karrer, Johannesoffenbarung, in particolare, 285-312. Cfr. id., art. Johannesapokalypse, EKL 2 (1989), 535-
538. Si confrontano con la tesi di Karrer, e, in varia misura, ne approfondiscono criticamente i contenuti D.Pezzoli-
Olgiati, Täuschung und Klarheit. Zur Wechselwirkung zwischen Vision und Geschichte in der Johannesoffenbarung, 
Göttingen 1997 (FRLANT 175); il già citato Ulland, Vision, in particolare, 21-26; H.Roose, Das «Zeugnis Jesu». 
Seine Bedeutung für die Christologie, Eschatologie und Prophetie in der Offenbarung des Johannes, Tübingen/Basel 
2000 (TANZ 32); H.Giesen, Evangelium und Paränese: zum Verständnis der Gerichtsaussagen in Offb 14, 6-13, in 
id., Studien zur Johannesapokalypse, Stuttgart 2000 (SBAB NT 29), in area tedesca, R.Bauckham, The Climax of 
Prophecy. Studies on the Book of Revelation, Edinburgh 1993, in particolare, 38-91 e 174-198, e id., The Theology of 
the Book of Revelation, Cambridge 1993; J.P.Garrow, Revelation, London/New York 1997 (NTR), in area 
anglosassone. Mi sia qui permesso di rinviare anche al mio lavoro di tesi, in cui ho cercato di dimostrare la dimensione 
epistolare dello scritto sulla base dell’unità referenziale interna di lettere (Ap 2-3) e visioni (Ap 4-22). 
69 U.Schnelle, Einleitung in das Neue Testament, Göttingen 19962, 51. 
70 Cfr. Cicerone ad Att. 1, 6, 8; 9, 10, 1; 12, 39, 2 e 53; 13, 18; ad Quint.frat. 1, 1, 45; ad fam. 2, 9, 2; Seneca, Ep. 40, 1; 
67, 2; 75, 1; 1Cor 5, 3; 2Cor 10, 10-11; Col 2, 5; Gregorio di Nazianzo, Ep. 87, 1-2 e 93, 1-2; Basilio, Ep. 27; 197, 1; 
226, 1; 239, 1; 269, 1.  
71 Vedi Berger, Psychologie, 124 e 139-141, e id, Sind die Berichte des Neuen Testaments wahr? Ein Weg zum 
Verstehen der Bibel, Gütersloh 2002, 63-70 e 93-98, e Schüssler-Fiorenza, Offenbarung, 49-52. Cfr. Devisch, 
Authority, 282-288. 
72 Sulla percezione del tempo nel mondo mediterraneo antico, vedi B.J.Malina, Christ and Time: Swiss or 
Mediterranean?, in id., The Social World of Jesus and the Gospels, London/New York 1996, 179-214. 
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l’esperienza quotidiana delle comunità, i loro fatti e problemi concreti, e confermarne o ri-
orientarne valori, comportamenti, pratiche73. Questo costituirsi della visione-testo in momenti 
analitici e momenti rivelativi, per dirla con V.Turner74, in riferimenti storici e paradigmi simbolici, 
senza che i confini possano essere chiaramente distinti, sottolinea, sul piano retorico-letterario, la 
fusione dei generi “lettera” e “apocalisse” e l’unità dello scritto, e spiega il parallelismo di destini 
costruito a legare la vicenda storica di Gesù e quelle sparse dei suoi seguaci.  
Nelle visioni, insomma, la memoria di Gesù è oggettivata su linee di continuità con il presente ed 
il futuro delle evkklhsi,ai, e attualizzata, per dirla con Giovanni stesso, come segno, shmei/on (cfr. Ap 
12, 1.3), come figura simbolica che significa la dimensione passata fondante delle esperienze 
storiche delle comunità e che, nella nicchia di autorità creata dal contatto con il divino, genera la 





















                                                 
73 Cfr. i già citati Pezzoli-Olgiati, Täuschung, passim, e Ulland, Vision, passim. 
74 V.Turner, Revelation and Divination in Ndembu Ritual, Ithaca/London 1975, 15-33. Cfr. anche le precisazioni di 
Werbner, Hidden, 24-26. 




Tra visione e testo letterario:  
per una fenomenologia dell’esperienza “profetica”. 
 
L’Apocalisse, dicevamo, nasce esperienza estatica. Nello schema teologico schizzato nel breve 
prologo alla lettera (Ap 1, 1-3), Giovanni la descrive tra i due poli della “rivelazione” (avpoka,luyij) 
e della visione (o[sa ei=den): Gesù Cristo mostra (dei,knumi) e indica (shmai,nw), inviando un angelo, 
Giovanni vede e testimonia (marture,w). L’esperienza si fa poi testo: sono le “parole della profezia” 
(oi` lo,goi th/j profhtei,aj), lette e ascoltate in seno alle comunità dei seguaci di Gesù. In mezzo, la 
letterarizzazione76.  
Giovanni comprende e si esprime nei termini della propria immaginazione culturale: non esiste 
profhtei,a senza svelamento o manifestazione di ciò che è nascosto77, senza “visione” (cfr. 9, 17: 
kai. ou[twj ei=don tou.j i[ppouj evn th/| o`ra,sei), senza parole, comunicazione, nel nostro caso, scritta78. 
Risalire controcorrente ai contorni di questa esperienza profetica passa inevitabilmente per una 
lettura profonda del testo, oltre la letterarizzazione, e questa, a sua volta, non può prescindere da 
una integrazione comparativa delle categorie di Giovanni79. Si impone quindi, come prima esigenza 
critica, di sviluppare un modello politetico flessibile, capace di vedere e descrivere ciò che Giovanni 
intende per “profezia”80. 
                                                 
76 Cfr., più in generale, Yarbro Collins, Cosmology, 1-20, e, nello specifico, M.Frenschkowski, Die 
Johannesoffenbarung zwischen Vision, astralmythologischer Imagination und Literatur. Perspektiven und Desiderate 
der Apokalypse-Forschung, in F.W.Horn – M.Wolter (a cura di), Studien zur Johannesoffenbarung und ihrer 
Auslegung. Festschrift für Otto Böcher zum 70.Geburtstag, Neukirchen-Vluyin 2005, 20-45, in particolare, 21-29. 
77 Di contro ad avpoka,luyij, di uso abbastanza periferico e asistematico, al di fuori probabilmente dell’ambito della 
apocalittica palestinese, dei,knumi e shmai,nw sono termini tecnici, rispettivamente, anche del linguaggio misterico e 
mantico, sempre per “svelare, rivelare ciò che è segreto”, cfr., più approfonditamente, M.Frenschkowski, Offenbarung 
und Epiphanie. Band 1: Grundlagen des spätantiken und frühchristlichen Offenbarungsglaubens, Tübingen 1995 
(WUNT 2.Reihe 79), 267-276, con bibliografia. Per dei,knumi, vedi Hymn.Dem., 474-476 (di Demetra); Aristofane, 
Ran. 1032 e [Euripide?], Rhes. 943-944 (di Orfeo); Diodoro Siculo 5, 48, 4 (di Zeus), ma cfr. anche CH, framm. 
XXIII, 5 (di Ermes) e PGM III, 599 (del dio), per shmai,nw, vedi Eraclito 93 apud Plut., De Pyth.Or., 403e (della 
Pizia); Epitteto 1, 17, 18-19 (di divinatori, viscere, corvi e cornacchie); Dione Crisostomo, 1, 64 (di Zeus mediante 
uccelli, sacrifici e ogni mantikh,) e 34, 4 (di aquile e falchi); Elio Aristide, Orat. 51, 1 e 52, 1 (di Asclepio in sogno); 
Ezechiele tragico apud Eus., Praep.Ev. 9, 29, 6 (di sogno); Flavio Giuseppe, Ant.Iud. 10, 238.240 (di scrittura divina). 
78 Vedi anche Frenschkowski, op.cit., 398-400. 
79 Sull’aspetto teorico del problema, rimando alla discussione in P.Burke, History and Social Theory, Cambridge 1992, 
44-47; J.J.Pilch, Altered States of Consciousness: a “Kitbashed” Model, BTB 26 (1996), 133-138, in particolare, 134-
136; U.Fabietti, Antropologia culturale. L’esperienza e l’interpretazione, Roma/Bari 1999, in particolare, 111-226. 
Valgono anche, nello specifico, le lucide osservazioni finali di Frenschkowski, art.cit., 28-29. 
80 Cfr. definizioni, indicazioni e caveat in B.J.Malina, The Social Sciences and Biblical Interpretation, in N.K.Gottwald 
(a cura di), The Bible and Liberation. Political and Social Hermeneutics, New York 1983, 11-25; J.H.Elliott, Social-
Scientific Criticism of the New Testament: More on Methods and Models, Semeia 35 (1986), 1-33; Burke, History, 28-
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2.1 Comunicazione con il mondo sovraumano e stati alterati di 
coscienza: la “profezia” 
 
Un primo passo verso la costruzione di questo modello è stato lo spoglio dei dati letterari – e non 
solo – provenienti dal mondo mediterraneo antico81, su cui è cresciuto, in via complementare, un 
progressivo allargamento a fenomeni o esperienze religiose analoghe presenti in altre culture e 
società82: ciò che Giovanni riconosce, individua e chiama profhtei,a appare rientrare tra i sistemi di 
                                                                                                                                                                  
33. Un modello politetico si configura in relazione ad un gruppo, “in which membership does not depend on a single 
attribute. The group is defined in terms of a set of attributes such that each entity possesses most of the attributes and 
each attribute is shared by most of the entities” (Burke, ibid., 32). 
81 Cfr., in particolare, fosse solo per la mole di materiale raccolto, Aune, Profezia, 52-103.157-171.195-283, a cui vanno 
affiancati Frenschkowski, Offenbarung, 266-347, e C.Forbes, Prophecy and Inspired Speech in Early Christianity and 
its Hellenistic Environment, Tübingen 1995 (WUNT 2. Reihe 75), 103-217 e 279-312. Vedi anche W.R.Halliday, 
Greek Divination. A Study of Its Methods and Principles, London 1913; E.R.Dodds, The Greeks and the Irrational, 
Berkeley/Los Angeles 19562, in particolare, capp. 3-5; id., Pagans and Christians in an Age of Anxiety, Cambridge 
1965, in particolare, capp. 2-3; W.Burkert, GOHS. Zum griechischen 'Schamanismus', RhM 105 (1962), 36-55; 
J.Lindblom, Prophecy in Ancient Israel, Oxford 1963; id., Gesichte und Offenbarungen. Vorstellungen von göttlichen 
Weisungen und übernatürlichen Erscheinungen im ältesten Christentum, Lund 1968 (ARSHLL 65); P.H.A.Neumann 
(a cura di), Das Prophetenverständnis in der deutschsprachigen Forschung seit Heinrich Ewald, Darmstadt 1979 
(WdF 307); S.Niditch, The Visionary, in G.W.E.Nickelsburg – J.J.Collins (a cura di), Ideal Figures in Ancient 
Judaism. Profiles and Paradigms, Ann Arbor 1980 (SBL.SCS 12), 153-181; R.R.Wilson, Prophecy and Society in 
Ancient Israel, Philadelphia 1980; T.W.Overholt, Prophecy: The Problem of Cross-Cultural Comparison, Semeia 21 
(1982), 55-78; id., Prophecy in Cross-Cultural Perspective: a Sourcebook for Biblical Research, Atlanta 1986 
(SBL.SBS 17); id., Channels of  Prophecy. The Social Dynamics of Prophetic Activity, Eugene 1989; A.Catastini, 
Profeti e tradizione, Pisa 1990; J.North, Diviners and Divination at Rome, in M.Beard – J.North, Pagan Priests. 
Religion and Power in the Ancient World, London 1990, 49-71; R.Garland, Priests and Power in Classical Athens, 
ibid., 75-91, in particolare, 82-90; Vernant, Speech, 303-317; J.N.Brenner, Prophets, Seers and Politics in Greece, 
Israel and early Modern Europe, Numen 40 (1993), 150-183; F.H.Cryer, Divination in Ancient Israel and its Near 
Eastern Environment. A Socio-Historical Investigation, Sheffield 1994 (JSOT.SS 142); L.L.Grabbe, Priests, Prophets, 
Diviners, Sages. A Socio-historical Study of Religious Specialists in Ancient Israel, Valley Forge, 1995, in particolare, 
85-98, e 119-151; L.Maurizio, Anthropology and Spirit Possession: A Reconsideration of the Pythia’s Role at Delphi, 
JHS 115 (1995), 69-86; M.Douglas, Leviticus as Literature, Oxford 1999, in particolare, 109-133; M.Nissinen (a cura 
di), Prophecy in Its Ancient Near Eastern Context: Mesopotamian, Biblical and Arabian Perspectives, Atlanta 2000 
(SBL.SymS 13), e id., Prophets and Prophecy in the Ancient Near East, Atlanta 2003 (WAW 12); Nasrallah, Ecstasy, 
passim; E.Cancik-Kirschbaum, Prophetismus und Divination – ein Blick auf die keilschriftlichen Quellen, in 
M.Köckert – M.Nissinen, Propheten in Mari, Assyrien und Israel, Göttingen 2003 (FRLANT 201), 33-53; 
C.Grottanelli, Profeti biblici, Brescia 2003; G.Sfameni Gasparro, Mosè e Balaam, «propheteia» e «mantikê». 
Modalità e segni della rivelazione nel «De vita Mosis», in A.M.Mazzanti – F.Calabi (a cura di), La rivelazione in 
Filone d’Alessandria: natura, legge, storia. Atti del VII Convegno di Studi del Gruppo Italiano di Ricerca su Origene 
e la Tradizione Alessandrina, Villa Verrucchio 2004, 33-74; S.I.Johnston – P.T.Struck (a cura di), Mantikê. Studies in 
Ancient Divination, Leiden 2005 (RGW 155). 
82 Cfr. E.E.Evans-Pritchard, Witchcraft, Oracles and Magic among the Azande, Oxford 1937, in particolare, 148-182 e 
258-386; M.Eliade, Lo sciamanesimo e le tecniche dell’estasi, Milano 1953; A.J.A.Elliott, Chinese Spirit-Medium 
Cults in Singapore, London 1955 (MSA.NS 14); J.Beattie, Divination in Bunyoro, Uganda, Sociologus 14 (1964), 44-
62; I.M.Lewis, Ecstatic Religion: an Anthropological Study of Spirit Possession and Shamanism, London 1971; 
D.K.Jordan, Gods, Ghost and Ancestors. The Folk Religion of a Taiwanese Village, London 1972, in particolare, 60-
86; Turner, Revelation, 207-338; C.Blacker, The Catalpa Bow. A Study of Shamanistic Practices in Japan, London 
1975; Devisch, Trance, 173-189; id., Authority, 270-288; L.A.Peters – D.Price-Williams, Towards an Experiential 
Analysis of Shamanism, American Ethnologist 7/3 (1980), 397-418; B.Tedlock, Der Anthropologe und der 
Wahrsager, in H.P.Duerr, Der Wissenschaftler und das Irrationale, 2 voll., Frankfurt am Main 1981, I, 154-174; 
E.M.Ahern, Chinese Ritual and Politics, Cambridge 1981, in particolare, 45-63; E.M.Zuesse, Divination and Deity in 
African Religions, HistRel 15 (1975), 158-182; id., art. Divination, ER 4 (1987), 375-382; Werbner, Divination, 19-
60; P.M.Peek (a cura di), African Divination Systems. Ways of Knowing, Bloomington/Indianapolis 1991; 
D.M.Anderson – D.H.Johnson (a cura di), Diviners, Seers and Spirits in Eastern Africa: Towards an Historical 
Anthropology, Africa 61/3 (1991), 293-399; F.D.Goodman, Die andere Wirklichkeit. Über das Religiöse in den 
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contatto e comunicazione con realtà altre dall’esperienza umana quotidiana, che sono percepite 
fondarla o quantomeno conoscerla, nella sua dimensione profonda, in qualunque forma esse siano 
poi “concretamente” concepite nelle diverse cosmologie, siano quindi antenati, spiriti, una gerarchia 
di divinità più o meno influenti o il Dio supremo. Fin qui nulla che nella sostanza la distingua dalla 
divinazione o dalla pratica oracolare. Anzi, piuttosto possiamo dire che la profhtei,a si presenta 
come forma specifica di divinazione, basata non tanto sulla trasmissione e lo studio della letteratura 
omenistica e sull’esperienza pratica dell’interpretazione di segni riconosciuti come inviati dal 
mondo sovraumano (volo di uccelli, disposizione di viscere o ossa, corpi celesti, stormire di fronde, 
movimenti di statue), quanto piuttosto su esperienze estatiche personali del profh,thj (o anche 
dou/loj, nella terminologia di Giovanni: Ap 1, 1; 10, 7; 22, 9), che a quello schiudono diretto accesso 
(cfr. la catena rivelativa Dio – Gesù Cristo – angelo – Giovanni in Ap 1, 1-2) 83. Visioni, sogni, 
audizioni, rivelazioni, viaggi celesti, possessione aprono, garantiscono e autorizzano socialmente un 
canale comunicativo fruibile tra il sovraumano e gli esseri umani. Il flusso di informazione e 
significato che ne deriva e le esperienze religiose di “sconfinamento” nel sovrannaturale84, sulle 
quali si innesta, presuppongono di caso in caso differenti interpretazioni culturali di alterazioni nello 
stato di coscienza85.  
Queste modificano funzioni fisiologiche, sensazioni, percezioni, pensiero e sentimenti, e 
finiscono con l’incidere anche sulla “relazione dell’individuo con sé stesso, il corpo, il proprio 
                                                                                                                                                                  
Kulturen der Welt, München 1994 (ed.orig.: Ecstasy, Ritual and Alternate Reality. Religion in a Pluralistic World, 
Bloomington/Indianapolis 1988); R.Eglash, Bamana Sand Divination. Recursion in Ethnomathematics, AA 99/1 
(1997), 112-122; J.B.Townsend, Shamanism, in S.D.Glazier (a cura di), Anthropology of Religion. A Handbook, 
Westport/London 1997, 429-469; E.Comba (a cura di), Profeti e profezie. Un percorso attraverso culture e religioni, 
Torino 2001; R.N.Walsh, Der Geist des Schamanismus. Geschichte, Heilung, Technik, Düsseldorf 20032 (ed.orig.: The 
Spirit of Shamanism, Los Angeles 1990). 
83 Overholt, Channels, 21-25 e 117-147, e Cancik-Kirschbaum, Prophetismus, 43-51. Cfr. la tipologia che Zuesse 
chiama “possession divination” (Divination, 376-378) e Grabbe “spirit divination” (Priests, 136-141 e 150-151). Vedi 
anche Turner, Revelation, 15-16 e, in particolare, 207 e ss. Importante e necessaria comunque la puntualizzazione di 
Peek, Introduction. The Study of Divination, Present and Past, in id., Divination, 1-22, sulla tendenza di questi modi a 
sovrapporsi e confondersi nelle pratiche divinatorie: “All analyses try to distinguish those forms involving ecstatic 
states from those performed in normal states of conciousness, yet the only real difference between them is that in 
ecstatic states the occult powers “speak” through the diviner rather than the divinatory apparatus. All divination 
forms involve a non-normal state of inquiry which then requires a “rational” interpretation of the revealed information 
by the client if not by the diviner” (12; corsivo mio). Lo segue Maurizio, Anthropology, 80-81.83, che parla di 
“possessione” di agenti umani e/o non umani. Cfr. anche Evans-Pritchard, Witchcraft, 313-322 e 359-364; Tedlock, 
Anthropologe, 163-165.169-170; Werbner, Divination, 20-21 e 32-34; R.Blier, Diviners as Alienists and Annunciators 
among the Batammaliba of Togo, in Peek, op.cit., 73-90, in particolare, 83-88; P.Meyer, Divination among the Lobi of 
Burkina Faso, ibid., 91-100, in particolare, 95-98; R.Devisch, Mediumistic Divination among the Northern Yaka of 
Zaire, ibid., 112-132; R.Shaw, Splitting Truth from Darkness. Epistemological Aspects of Temne Divination, ibid., 
137-152, in particolare, 145-149; Goodman, op.cit., 64-71 e 134-135; F.Graf, Rolling the Dice for an Answer, in Iles 
Johnston – Struck, Mantikê, 51-97, in particolare, 65-78. 
84 S.Iles Johnston, Introduction: Divining Divination, in Iles Johnston – Struck, op.cit., 1-28, in particolare, 10-16.22, e 
ead., Delphi and the Dead, ibid., 283-306, in particolare, 299-301; W.Burkert, Signs, Commands and Knowledge: 
Ancient Divination between Enigma and Epiphany, ibid., 29-49, in particolare, 30-36 e 48. 
85 Cfr. P.M.Peek, African Divination Systems: Non-Normal Modes of Cognition, in id., Divination, 193-212, in 
particolare, 197.199-202. 
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senso d’identità, e l’ambiente circostante, tempo, spazio e altre persone”86. Nella realtà, i concetti 
stessi di stato e di stato cosciente normale, oltre che fuorvianti ed arbitrari, cristallizzano quello che 
nei fatti è stato definito un “multidimensional dynamic flow of experience”87, un continuum di 
reazioni pre-formate e insorgenti sotto determinate condizioni (e.g. veglia, sonno, sogno, stato 
ipnagogico, stato ipnopompico, ipnosi, schizofrenia, coma)88, nel quale le transizioni dall’una 
all’altra sono alquanto fluide. Tali transizioni possono occorrere spontaneamente oppure essere 
indotte. Le esperienze estatiche si vengono a configurare, nel loro proprio specifico, come ingresso 
cercato o involontario, immediato o guidato in quegli stati alterati di coscienza che si raggruppano 
sotto la più ampia classificazione di trance(s)89: di per sé queste non hanno contenuto, essendo 
condizioni neurofisiologiche, per così dire, vuote, culturalmente riempibili90, ma non è escluso che 
le tecniche in grado di stimolarle finiscano poi per evocare, quasi dettare i caratteri dell’esperienza 
stessa91. Ciò che le definisce in senso stretto è la concentrazione dell’attenzione su un punto focale, 
esterno o interno92, a scapito di oggetti, stimoli, ambiente circostanti. La dissociazione da sé e dagli 
altri spazia dall’incoscienza totale alla leggera distrazione, dall’euforia e dal rapimento alla 
catalessia, e può essere provocata da ipnosi, paura o tensione, agenti biochimici, quali profumi, 
incenso, o allucinogeni, musica, posizioni corporali, malattia, sonno93. 
Le fonti letterarie, papiracee, archeologiche, da un lato, e la documentazione etnografica, 
dall’altro, delineano un quadro sufficientemente accurato della diffusione di questi stati tanto nel 
                                                 
86 E. Bourguignon (a cura di), Religion, Altered States of Conciousness and Social Change, Columbus 1973; ead., 
Possession, San Francisco 1976; ead., Altered States of Consciousness, in ead., Psychological Anthropology: an 
Introduction to Human Nature and Cultural Differences, New York 1979, 233-269, 236. Cfr. anche F.D.Goodman, 
Speaking in Tongues. A Cross-Cultural Study of Glossolalia, Chicago/London 1972, in particolare, 58-86; ead., Wo 
die Geister auf den Winden reiten. Trancereisen und ekstatische Erlebnisse, Freiburg im Bresgau 1989; ead., Ekstase, 
Besessenheit, Dämonen. Die geheimnisvolle Seite der Religion, Gütersloh 1991 (ed.orig.: How about Demons? 
Possession and Exorcism in the Modern World, Bloomington/Indianapolis 1988); ead., Trance: der uralte Weg zum 
religiösen Erleben. Rituelle Körperhaltungen und ekstatische Erlebnisse, Gütersloh 1992; M.Winkelmann, Altered 
States of Consciousness and Religious Behavior, in Glazier, Handbook, 393-428. Su Nuovo Testamento e stati alterati 
di coscienza, vedi, in particolare, J.J.Pilch, The Transfiguration of Jesus: an Experience of Alternate Reality, in 
P.F.Esler (a cura di), Modelling Early Christianity: Social Scientific Studies of the New Testament in its Context, 
London/New York, 1995, 47-64; id., States, 133-138; id., Appearances of the Risen Jesus in Cultural Context: 
Experiences of Alternate Reality, BTB 28 (1998), 52-60; id., Ereignisse eines veränderten Bewusstseinszustandes bei 
den Synoptikern, in W.Stegemann – B.J.Malina – G.Theissen (a cura di), Jesus in neuen Kontexten, Stuttgart 2002, 33-
42; id., Visions and Healing in the Acts of the Apostles. How the Early Believers Experienced God, Collegeville 2004, 
in particolare, 1-11 e 170-187; S.Vollenweider, Aussergewöhnliche Bewusstseinszustände und die urchristliche 
Religion. Eine alternative Stimme zur psychologischen Exegese, EvTh 65/2 (2005), 103-117; L.J.Lawrence, Reading 
with Anthropology. Exhibiting Aspects of New Testament Religion, Paternoster Press 2005, 35-54, in particolare, 49-
52.  
87 R.N.Walsh, Phenomenological Mapping and Comparisons of Shamanic, Buddhist, Yogic and Schizophrenic 
Experiences, JAAR 61/4 (1993), 739-769, 745. 
88 Pilch ne elenca una ventina in tutto (Ereignisse, 35 e Visions, 181). 
89 Cfr. le osservazioni, a più riprese, di Walsh, art.cit., 745 e 753-758, e Pilch, Ereignisse, 35. 
90 Cfr. Bourguignon, States, 265-266; Goodman, Geister, 29; Pilch, Transfiguration, 53-57. 
91 Bourguignon, ibid.; Goodman, Geister, passim, in particolare, 211-250; ead., Trance, passim; Walsh, ibid., 758. 
92 Walsh, ibid., 745. 
93 Cfr. Bourguignon, States, 235-236; Goodman, Trance, passim; Pilch, Transfiguration, 53; Winkelmann, States, 
passim. 
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mondo Mediterraneo antico quanto in quello contemporaneo e in altre società moderne, occidentali 
e non, tale da giustificare la conclusione che tutti, ieri come oggi, possono avere, cercare, procurarsi 
direttamente visioni, rivelazioni, sogni, viaggi celesti94: che cos’è dunque che crea un profh,thj? 
Ritorniamo su un punto già rilevato e mettiamone in luce uno nuovo.  
Innanzitutto, il profh,thj comunica messaggi o compie azioni in rapporto a una collettività più o 
meno ampia (cfr. Ap 1, 1.3; 22, 10.16.18), il contatto con il soprannaturale non sembra culminare in 
una unione mistica o contemplare il soddisfacimento dei propri interessi o bisogni, almeno non 
unicamente ed esclusivamente. In secondo luogo, – ed è ciò che mi preme più sottolineare –, nella 
sua esperienza personale, il profh,thj è socialmente costituito e riconosciuto come intermediario 
mediante un rito di iniziazione (cfr. Ap 10)95.  
Eliade definisce l’iniziazione genericamente come “un corpo di riti e insegnamenti orali il cui 
scopo è produrre una modificazione dello status sociale e religioso dell’iniziando. Filosoficamente 
parlando, l’iniziazione equivale ad un mutamento ontologico della condizione esistenziale. Il 
neofita emerge dalla sua prova come un essere totalmente diverso: egli è divenuto un altro”96. In 
termini più mirati, “per iniziazione religiosa intendiamo i processi a cui una persona si deve 
sottoporre, sotto la guida di uno o più esperti, per acquisire una specifica formazione e un 
determinato grado di competenza e specializzazione in precisi ambiti (azioni rituali, atti magici, 
estasi, interpretazioni esoteriche, atti sacrificali, ecc.). La qualificazione religiosa non implica solo 
l’assunzione di funzioni particolari o istituzionali (ad esempio quelle sacerdotali), ma l’acquisizione 
di tutto ciò che è il risultato di un addestramento, di una precisa esperienza o dell’apprendimento di 
una tradizione sacra”97. Secondo Bourdieu, la funzione essenziale soggiacente a questi riti è di 
carattere istitutivo, non è tanto, cioè, il passaggio effettivo di una linea, quanto la consacrazione e 
                                                 
94 Basti citare, per un verso, il grande papiro magico di Parigi (PGM IV), che contiene anche istruzioni per una ascesa al 
cielo in “spirito” (IV, 475 e ss.), per l’altro, gli esperimenti personali di Goodman, Geister, 87-140 e 186-200, e 
Walsh, ibid., 747-750. Ma vedi anche le conclusioni di Dodds, Greeks, 116 e n. 82 e 297, e Goodman, op.cit., 22-23; 
Ekstase, 30-31, oltre alla statistica citata in Pilch, States, 133: 437 su 488 società di ogni parte del mondo analizzate 
(90%) possiedono forme istituzionalizzate di stati alterati di coscienza, la percentuale nel solo mondo circum-
Mediterraneo raggiunge l’80%. 
95 Overholt, Channels, 17-25 e 141. Per rito intendo “un sistema di comunicazione simbolica costruito culturalmente. È 
costituito da sequenze di parole e atti, strutturati e ordinati e spesso espressi con molteplici mezzi, il cui contenuto e la 
cui disposizione sono caratterizzati in vario grado da formalismo (convenzionalità), stereotipia (rigidità), 
condensazione (fusione) e ridondanza (ripetizione). Nelle sue caratteristiche costituive, l’azione rituale è performativa, 
in questi tre sensi: […] dire qualcosa è fare qualcosa, in quanto atto convenzionale; nel senso, abbastanza diverso, di 
una rappresentazione scenica che usa molteplici mezzi di comunicazione, grazie ai quali i partecipanti sperimentano 
intensamente l’evento; e nel senso dei valori indicati […] essendo connesso con (e inferito da) gli attori durante la 
rappresentazione. […] il suo contenuto culturale è radicato in costrutti cosmologici o ideologici particolari” (Tambiah, 
Rituali, 130-131).  
96 M.Eliade, art. Initiation: an Overview, in ER 7 (1987), 224-229, 225. Similmente già in id., Das Mysterium der 
Wiedergeburt. Versuch über einige Initiationstypen, Frankfurt am Main 1988 (orig.: Birth and Rebirth: the Religious 
Meanings of Initiation in Human Culture, London 1958), 11. 
97 A.Destro – M.Pesce, Come nasce una religione. Antropologia ed esegesi del Vangelo di Giovanni, Roma/Bari 2000, 
29. Cfr. anche V.Turner, Betwixt and Between: The Liminal Period in “Rites de Passage”, in id., The Forest of 
Symbols. Aspects of Ndembu Ritual, Ithaca/London 1967, 93-111. 
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legittimazione della linea stessa che viene tracciata98: investendo attivamente qualcuno con un 
nuovo status o ruolo, nelle forme corrette e riconosciute, essi esprimono simbolicamente e 
impongono a chi ne è investito una identità personale e sociale percepita come seconda natura, e 
con ciò lo separano da chi questa identità non ha99.  
Tre sono i tipi di azione iniziatica che solitamente si distinguono100: il primo tipo abbraccia i riti 
collettivi, diversamente obbligatori per tutti i membri di una comunità (circoncisione, infibulazione, 
cresima), il secondo e il terzo coinvolgono solo gruppi di varie dimensioni, se non solamente singoli 
individui, e comprendono rispettivamente i riti di ingresso in società segrete, sette, confraternite, 
gruppi religiosi (battesimo, ordalie) e i riti di costituzione a specialista religioso o a ruoli più 
prettamente politici (medicine-man, sciamano, sacerdote, capo, re)101. Questi ultimi possono essere 
pubblici e inglobare un ricco apparato simbolico come consistere in esperienze estatiche e 
trasmissione di conoscenze impartite da uno o più esseri spirituali102. Evidentemente, l’iniziazione 
“profetica” si accosta al terzo dei tipi sopra accennati: autoritativamente investendo di poteri e 
competenze per l’ingresso e la comunicazione con il mondo soprannaturale, informando su chi sia e 
chi debba essere, trasforma la persona nella misura in cui trasforma anche la percezione che questa 
ha di sé stessa e inculca il nuovo comportamento da adottare per conformarsi a tale 
rappresentazione e far sì che altri vi si conformino; al tempo stesso, ri-orienta rappresentazioni e 
aspettative degli altri e incide sul loro atteggiamento nei suoi confronti103. 
                                                 
98 P.Bourdieu, Language and Symbolic Power, Cambridge, 1991, 117-126, in particolare, 117-119. 
99 Bourdieu, op.cit., 117.122-123.125. 
100 Eliade, Initiation, 225. Ma lo schema già opera implicitamente in id., Mysterium, passim, e, prima ancora, in A. Van 
Gennep, Übergangsriten, Frankfurt am Main/New York/ Paris 1986 (orig.: Les rites de passage, Paris 1909), 70-113. 
101 Eliade stesso è conscio dei limiti e dell’arbitrarietà di questa classificazione: secondo e terzo tipo avrebbero molto in 
comune e, più in generale, “despite their specialized uses, there is a sort of common denominator among all these 
categories of initiation, with the result that, from a certain point of view, all initiations are much alike” (art.cit., 225; il 
corsivo è mio). Senza contare che specialmente i confini tra primo e secondo tipo, a seconda delle condizioni 
geografiche, storiche e sociali, possono risultare molto fluidi, e i riti classificati oscillare tra l’uno e l’altro (penso, ad 
esempio, al battesimo cristiano, passato da rito d’ingresso nei gruppi dei seguaci di Gesù a rito collettivo nel mondo 
cattolico). 
102 Cfr. le ripetute annotazioni di Eliade, ibid., 226, e, soprattutto, Mysterium, 166.175.176-178.184-185, e i casi 
riportati in Bourguignon, States, 243-244.247.252-257; Goodman, Geister, 180-181.188-189.259, e Trance, 47-51 e 
56-59; S.R.Whyte, Knowledge and Power in Nyole Divination, in Peek, Divination, 153-172, in particolare, 157-158; 
Townsend, Shamanism, 444-447. Vedi anche M.J.Buss, An Anthropological Perspective upon Prophetic Call 
Narratives, Semeia 21 (1981), 9-21, in particolare, 11-17. Solo per citare alcuni esempi dal mondo antico, la mu,hsij o 
teleth, ad Eleusi trovava il suo apice nelle visioni degli iniziandi (cfr. Platone, Phaedr., 250 b-c; Teone di Smirne, 
Peri. tw/n kata. to. maqhmatiko.n crhsi,mwn, pp. 14-15, ed. Hiller; Plutarco, Virt.prof. 81d-e; de Is. 382d-e; fr. 178, ed. 
Sandbach; Dione di Prusa, Orat. 12, 33; Clemente d’Alessandria, Strom. VI, 12, 102, 1-2; VII, 16, 101, 3; fr. 44); 
l’iniziazione di Apuleio ai misteri di Iside si compie con un viaggio estatico tra gli dei superi e inferi (Metam. 11, 21, 
6-24, 5); il rituale di avpaqanatismo,j per ascesa celeste conservato in PGM IV prevedeva chiaramente diversi stadi 
nella trasmissione del sapere magico culminanti nell’e;kstasij del sunmu,sthj (724-725); dopo esercizi ascetici, lotte 
con un mago, esorcismi e un miracolo alla Gesù, il non ordinato Equizio viene investito dell’autorità di predicare, per 
visionem, con l’apparizione di un giovane bellissimo che gli depone in bocca un flebotomum, ovvero la sua parola 
(Gregorio Magno, Dialogi, I, 4, 8). 
103 Cfr. Bourdieu, ibid., 119.  
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Riassumendo e concludendo, profhtei,a è una forma di divinazione e, in quanto tale, si inserisce 
in un sistema di pratiche culturalmente definite e strutturate per produrre conoscenza e significato in 
una società, attingendo a fonti credute extra-umane104. L’accesso a queste fonti, per garantire una 
corretta comunicazione tra mondo umano e mondo sovrannaturale, coinvolge e comporta, da parte 
del profh,thj, una attività sensoriale non normale, che ha la sua base in alterazioni degli stati di 
coscienza, in particolare “trances”, e che, variamente interpretata, ne definisce anche fisicamente la 
condizione liminale di inter-mediario, di portale tra i due mondi105. Specializzazione nel dominio di 
tali stati e riconoscimento sociale in quanto intermediario costituito seguono a una iniziazione che 
spesso è segnata da esperienze estatiche o può svolgersi direttamente come tale106.  
 
2.1.1 Tra testo e descrizione: uno schizzo teorico 
 
In questo senso, l’Apocalisse di Giovanni si presenta come resoconto narrativo in prima persona, 
come resoconto diretto – raro, eppure spesso sottovalutato – di un’esperienza “profetica” personale 
all’interno di un gruppo di seguaci di Gesù (Ap 1, 1-3. 9 e ss.)107: in che modo la concepisce, 
dunque, e si concepisce Giovanni nel raccontarla? Sia chiaro, non mi interessa qui primariamente 
sollevare la questione della sua veridicità, del suo contenuto di “realtà” in proporzione alla sua 
elevata stilizzazione letteraria108. Piuttosto, quello che mi attira – e già l’introduzione e 
l’interrogativo in parte lo tradiscono – è l’immaginazione sociale dell’autore/redattore, che si è 
sedimentata nello strato più profondo del testo109: l’immaginazione che, implicitamente, dietro le 
parole, tra le frasi, riflette una fenomenologia del fatto “profetico”, vissuto in quanto tale da 
                                                 
104 Grabbe, Priests, 107. Cfr. anche Peek, Systems, 193-212; Cryer, Divination, 121-122; Forbes, Prophecy, 279. 
105 Peek, art.cit., 197-199. 
106 Vedi, e.g., Devisch, Trance, 179-182, e Overholt, Prophecy, 102-104; 106-113; 122-123; 132-133, e Channels, 27-
68 e passim, che mostrano anche come processi iniziatici simili non si riducano a o coincidano necessariamente con la 
prima esperienza estatica del futuro “profeta”. 
107 Cfr. anche le notizie autobiografiche e gli accenni a esperienze simili in Paolo (1Cor 15, 8; 2Cor 12, 1-4.7; Gal 1, 15-
16 e 2, 2), nelle OdSal 11, 11-23; 18, 1-3; 21, 1-7; 35, 7; 36, 1-8; 38, 1-2, e nei frammenti di oracoli cosiddetti 
“montanisti”. 
108 Sulla base di quanto si è venuto osservando supra, 1-2.16 e note, credo si tratti per lo più di un falso problema che 
riposa su una dicotomia tra esperienza “reale” – interpretazione culturale che di fatto non si dà. E se anche si desse, la 
stessa convenzionalità del testo implicitamente riposerebbe sull’assunto, comune alla immaginazione sociale del 
redattore e dei destinatari, che sia così che una esperienza profetica deve avere luogo nella “realtà”. Cfr. anche le 
lucide riflessioni di Burke su fatti e finzione, History, 101-103 e 126-129. Un ricco e ragionato dossier comparativo su 
forme e stilemi ricorrenti nei resoconti di visioni di età greco-romana offre K.Berger, Visionsberichte. Formgeschicht-
liche Bemerkungen über pagane hellenistische Texten und ihre frühchristlichen Analogien, in K.Berger – F.Vouga – 
M.Wolter – D.Zeller, Studien und Texte zur Formgeschichte,  Tübingen 1992 (TANZ 2), 177-225. 
109 Per una lettura antropologica dei testi, vedi M.Pesce, I limiti delle teorie dell’unità letteraria del testo, in E.Franco (a 
cura di), Mysterium Regni Ministerium Verbi. Scritti in onore di Mons.Vittorio Fusco, Bologna 2001 
(RivBib.Supplementi 38), 89-107, e A.Destro – M.Pesce, Antropologia delle origini cristiane, Roma/Bari 20043, in 
particolare, 3-17. 
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Giovanni e in quanto tale praticato, riconosciuto o almeno tollerato dalle comunità cui Giovanni si 
rivolge e dal gruppo che Giovanni appoggia110.  
Spogliando evidentemente entrambi delle sfumature più propriamente distintive, fatta salva la 
diversa natura delle fonti, credo che una dichiarazione programmatica di Peek sullo studio dei 
sistemi di divinazione – e la “profezia”, abbiamo visto, ne è uno – esprima e chiarisca questo mio 
interesse: “The appropriate analysis should focus on the esthetic elements, semiotic patterning, 
dramaturgical features and transformational processes of the diviner and the divinatory 
congregation. [...] “praxeological approach” […] also takes into account the specific divination 
event, differing types of divination, clients’ problems, and the subsequent dynamics of the sessions 
which lead to practical action in the larger cultural context”. Tutto sta nel lasciare metodi e 
paradigmi simbolici soggiacenti emergere nella loro globalità e specificità111.  
Come primo strumento utile per affinare la sensibilità a questa dimensione analitica e vedere e 
rilevare  i contorni della profhtei,a giovannea può venirci in aiuto il modello sviluppato da Walsh 
per descrivere e confrontare esperienze sciamaniche, meditative buddiste, yogiche e 
schizofreniche112. Il modello si incentra sulla osservazione di dodici aspetti chiave: 
 
1. Grado di riduzione della consapevolezza del contesto o ambiente in cui l’esperienza ha luogo 
2. Capacità di comunicare 
3. Concentrazione 
a. Grado di concentrazione 
b. Natura della concentrazione, fissa o fluida 
4. Grado di controllo 
a. Capacità di entrare in e uscire da uno stato alterato di coscienza  a proprio arbitrio 
b. Capacità di controllare il contenuto dell’esperienza 
5. Grado di eccitazione 
6. Grado di calma (bassi livelli di agitazione e distraibilità) 
7. Sensibilità o acutezza della percezione sensoriale 
8. Natura del senso di identità 
9. Sensazioni: piacevolezza o dolore 
10. Percezione di uno stato fuori dal corpo 
                                                 
110 Cfr. le osservazioni a più ampio raggio di Lewis, Religion, 34-35.76-78.176; Bourguignon, Possession, 12.17.24.37-
39.41.46-49; States, 239-243.249.266-267; Wilson, Prophecy, 66-68; Overholt, Channels, 23-24; Peek, Introduction, 
2; Grabbe, Priests, 110. 
111 Peek, art.cit., 11. Cfr. già le ripetute osservazioni di Tedlock, Anthropologe, 163-170, e Niditch, Visionary, 153-154 
e 158-163, e la sintesi conclusiva dello stesso Peek, Systems, 192-213. 
112 Walsh, Mapping, 746-747. 
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11. Contenuto dell’esperienza interiore: 
a. Senza forma 
b. Provvisto di forma, differenziato e con oggetti specifici: 
1) Grado di organizzazione 
2) Modalità degli oggetti predominanti 
3) Intensità degli oggetti 
4) “Livello” psicologico degli oggetti, personale o archetipico 
12. Livello di sviluppo dello stato di coscienza in sequenze progressive 
Non ultimo dei pregi di questo modello è la possibilità che offre di raccogliere, coordinare e 
focalizzare esperienze, suggestioni, interpretazioni sviluppate dalla ricerca113.  
Forte è il rischio di cadere in un circolo vizioso imponendo il modello al testo e appiattendo e 
schiacciando il secondo sul primo, in modo da veder felicemente tornare i propri conti. Posto però, 
a livello generale, che non esiste una percezione pura dei fatti e che la conoscenza umana si fonda 
in ultima analisi su assiomi che confermano sé stessi114, bisogna comunque non confondere una 
prima fase di elaborazione propositiva del modello con la sua fase di verifica e ri-costruzione, cui si 
procederà dopo un confronto diretto con i dati che la superficie del testo lascia trasparire115.  
In concreto e nello specifico, non ci resta quindi che iniziare con il tratteggiare la cosmologia che 
l’esperienza estatica presuppone e vede, venendone fondamentalmente informata e a sua volta 
informandola116.  
                                                 
113 Vedi Bourguignon, Possession, 8.40-41; ead., States, 235-236.262; Goodman, Geister, passim. Cfr. anche 
B.J.Malina – J.J. Pilch, Social-Science Commentary on the Book of Revelation, Minneapolis 2000, 4-8; Pilch, Visions, 
182-186; Vollenweider, Bewusstseinszustände, 104-105 e n.10.106-107.115-117 e n.52. 
114 Vedi Pilch, States, 134-135; P.Lampe, Wissenssoziologische Annäherung an das Neue Testament, NTS 43 (1997), 
347-366, in particolare, 348-354; id., Die urchristliche Rede von der “Neuschöpfung des Menschen” im Lichte 
konstruktivistischer Wissenssoziologie, in S.Alkier – R.Brucker (a cura di), Exegese und Methodendiskussion, 
Tübingen/Basel 1998 (TANZ 23), 21-32, in particolare, 21-26. Questi ultimi due contributi sono confluiti rielaborati e 
ampliati in id., Die Wirklichkeit als Bild. Das Neue Testament als ein Grunddokument abendländischer Kultur im 
Lichte konstruktivistischer Epistemologie und Wissenssoziologie, Neukirchen 2006. 
115 Cfr. le indicazioni metodologiche in Pilch, States, 134-136, e Destro – Pesce, Religione, xiv. 
116 “Le cosmologie […] sono classificazioni di portata onnicomprensiva. Esse sono strutture di concetti e di relazioni 
che trattano l’universo o il cosmo come un sistema ordinato, descrivendolo in termini di spazio, di tempo, di materia, 
di movimento e popolandolo di dei, esseri umani, animali, spiriti, demoni e simili. […] Le cosmologie […] tendono 
quasi sempre […] a essere viste come una sistemazione permanente di cose e di persone, e le premesse che ne sono 
alla base, così come l’ordine iniziale, sono viste sia come dotati di un’esistenza al di fuori del flusso degli eventi 
mutevoli e delle speranze della vita quotidiana, sia come all’origine, in qualche misura, dei quotidiani fenomeni 
superficiali del tempo presente” (Tambiah, Rituali, 24-25). Cfr. le osservazioni di Bourguignon, Possession, 15-16.38 
(“In Haiti, dissociation into diverse (spirit) personalities fits in with the understanding people have of the universe, of 
gods, and of humane nature”, corsivo mio); ead., States, 243-244 e 266-267; J.W.Burton, Nilotic Cosmology and the 
Divination of Atuot Philosophy, in Peek, Divination, 41-52, in particolare, 41-42 e 44-45; Meyer, Divination, ibid., 92-
93; Devisch, Divination, 129-130 (“The divination shows how the fundamental symbolic process of world 
construction among the Yaka operates and how the sociocultural order finds its origin in this process and profoundly 
imposes itself on the bodily experience in a mutual modeling of each other”, 130, corsivo mio); Shaw, Splitting, 143. 
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Passeremo poi ad esaminare l’antropologia della rivelazione nell’Apocalisse e i caratteri e lo 
sviluppo dell’esperienza stessa, nell’immaginazione sociale del redattore e nel linguaggio che la 
veicola. 
 
2.2 Imago mundi 
 
Il mondo (ko,smoj: Ap 11, 15; 13, 8, 17, 8) di Giovanni si articola su tre livelli coesistenti e 
comunicanti: abisso – mare, terra, cielo, abisso e cielo costituendo gli estremi, negativo e positivo, 
che comprendono la terra. Procediamo dal basso verso l’alto. L’abisso (a;bussoj) è il mondo 
sotterraneo, il cui ingresso sulla terra, concepito a forma di pozzo (fre,ar th/j avbu,ssou), è chiuso a 
chiave (Ap 9, 1-2 e 20, 1.3). Alimenta il mare e probabilmente anche le sorgenti, in quanto raccolta 
delle acque primordiali (cfr. Ap 5, 13 e 14, 7)117, e ne sale fumo come di fornace grande (Ap 9, 2). 
Il mare (qa,lassa) sembra comunicare strettamente con l’abisso di cui condivide la natura 
sotterranea e le connotazioni negative (cfr. Ap 5, 13; 20, 13-14 e 21, 1)118. La terra (gh/; oivkoume,nh) 
emerge dal mare, ha quattro angoli (gwni,ai) e quattro venti (a;nemoi) che la battono (Ap 7,1), è un 
susseguirsi di deserti (Ap 12, 14 e 17, 3), monti con rocce e grotte (Ap 6, 15-16 e 16, 20), pianure 
(Ap 20, 9), fiumi e sorgenti (Ap 8, 10 e 16, 4), su cui spiccano il fiume grande, l’Eufrate (Ap 9, 14 e 
16, 12), Gerusalemme, il Tempio e il monte Sion, forse il suo centro, comunque il suo punto più 
sacro (Ap 11, 1-2.8; 14, 1). Il cielo (ouvrano,j) si stende in alto sopra la terra come un rotolo svolto 
(Ap 6, 14), ha un suo culmine, il mesoura,nhma (Ap 8, 12 e 14, 6), sole, luna e stelle vi sono appese 
(Ap 6, 12-13 e 8, 10). Ha quanto meno una porta (qu,ra: Ap 4,1), ma si squarcia ed apre anche 
completamente (Ap 19, 11), dando accesso in ogni caso a un al di là della volta e del firmamento, 
ugualmente chiamato cielo (ouvrano,j: Ap 4,2 e 11, 19): l’unico caso in cui Giovanni parla di ouvranoi, 
(cfr. 12, 12 e 13, 6), sembra intendere proprio questo, e non permette pertanto di precisare ulteriori 
suddivisioni in tre o sette sfere. Nel cielo oltre la volta si producono fulmini (avstrapai,), voci 
(fwnai,), tuoni (brontai,), fuoco (pu/r), sismi (seismoi,), pioggia (u`eto,j), grandine (cala,za), che poi 
dalle aperture scendono sulla terra (cfr. Ap 4, 5; 8, 7; 11, 6.19; 13, 13; 16, 18. 21; 20, 9).  
Questi tre piani della realtà non sono vuoti, ma densamente abitati. Dall’abisso, dal suo fumo, 
sciamano cavallette demoniache (avkri,dej), e si diffondono sulla terra (Ap 9, 1-11). Ne risale poi una 
bestia mostruosa (qhri,on: Ap 13, 1-3 e 17, 8), agli ordini di Satana. Probabilmente abisso e mare si 
                                                 
117 Cfr. J.Jeremias, Golgotha und der heilige Felsen. Eine Untersuchung zur Symbolsprache des Neuen Testaments, 
AGGELOS 2 (1926), 74-128, in particolare, 94-108 e 125-127, e E.Lupieri, L’Apocalisse di Giovanni, Milano 20003, 
xlix-li. 
118 Cfr. Ap 13,1 e 17, 8; Gb 38, 16-17; Rm 10, 7 e la sua fonte, Dt 30, 13 TM e LXX; EvTm 3, nella versione copta e 
nell’originale greco conservatoci da POxy 654, 9-21.   
 26
dividono le imprecisate creature u`poka,tw th/j gh/j menzionate in 5, 13, forse pesci (cfr. 9, 1 e POxy 
654, 9-21), sicuramente i nekroi, (Ap 20, 13)119. L’abisso ospiterà per mille anni la prigionia di 
Satana (Ap 20, 1-3.7), funzionando quindi anche come carcere di spiriti decaduti. Sul mare e nel 
mare vivono le creature, ta. e;conta yuca,j (Ap 8, 9 o anche pa/sa yuch. zwh/j: 16, 3), e si muovono 
le isole (nh/soi: Ap 6, 14 e 16, 20). Le barche (ploi,a: Ap 8, 9 e 18) sono indice della presenza 
umana, individuata specificatamente in kubernh/tai, pa,ntej oi` ple,ontej, nau/tai, o[soi th.n 
qa,lassan evrga,zontai (Ap 18, 17).  
La terra pullula di vita vegetale (de,ndra, co,rtoj clwro,j, xu,la preziosi e profumati, piante 
coltivabili con i loro prodotti,  kriqai,  oi=noj, e;laioj, semi,dalij, si/toj) e animale120, tanto selvatica 
e mortale (qhri,a th/j gh/j, come ultimo membro della serie, r`omfai,a, limo,j, qa,natoj: Ap 6, 8)121 
quanto addomesticata e docile (avrni,on, mo,scoj, kth,nh, pro,bata, i[ppoi)122, pura e impura (avka,qartoj 
kai. memishme,noj: Ap 18, 2; ku,nej: Ap 22, 15), di uomini (a;nqrwpoi; yucai,/ovno,mata avnqrw,pwn; oi` 
katoikou/ntej evpi. th/j gh/j) e di angeli (a;ggeloi). I primi, con le loro distinzioni etniche e 
linguistiche (e;qnh, fulai,  laoi,  glw,ssai: Ap 7, 9; 11, 9; 13, 7), sotto i due denominatori Gentili 
(e;qnh: Ap 11, 2) e Giudei (VIoudai/oi: Ap 2, 9; 3, 9), greco (~Ellhnikh,: Ap 9, 11) ed ebraico 
(~Ebrai?sti,: ibid.), e con le loro distinzioni sociali, basilei/j th/j gh/j, megista/nej, cili,arcoi, 
plou,sioi, ivscuroi,  dou/loi, evleu,qeroi (Ap 6, 15), sintetizzate nelle opposizioni mikroi,/mega,loi, 
plou,sioi/ptwcoi,( evleu,qeroi/dou/loi (Ap 13, 16; cfr. anche 19, 18 e 20, 12). I secondi, con il dominio 
sugli elementi (fuoco, acque, venti: cfr., rispettivamente, Ap 7, 1-2; 14, 18; 16, 5), il costituire la 
natura o la controparte spirituale di rilievi e isole (Ap 6, 14; 8, 8; 16, 20 in parallelo a 12, 8) e la 
decisiva influenza sulle vicende umane (guerra, perdita di raccolti e rincaro dei prezzi, carestie, 
pestilenze, morte: Ap 6, 2-8 e 9, 15-19; infuriare dei venti: Ap 7, 1-2; cavallette: Ap 9, 1-11). Mare 
e terra, con i suoi abitanti, sono anche il campo di azione ristretto e provvisorio del Satana, cacciato 
dal cielo (Ap 12, 7-9.12-13), delle schiere di angeli che questi ha trascinato con sé (Ap 12, 4.9), e 
dei suoi due più diretti emissari, la bestia che sale dall’abisso e quella che sale dalla terra (Ap 13). 
Di qui procedono l’attrazione del potere di Roma, che si reputa divino, e l’oppressione che ne 
                                                 
119 Se nell’Apocalisse, Ades e Thanatos hanno natura angelomorfica (Ap 1, 18; 6, 8; 20, 13-14) e mare e abisso si 
sfiorano sempre, quando non si identificano, mi pare probabile concluderne, anche alla luce dei testi citati supra, 
n.118, che l’altro luogo dove i morti attendono il giudizio sia proprio l’abisso sotterraneo. 
120 Composta almeno di sa,rx (Ap 19, 18.21) e yuch, (Ap 8, 9 e 16, 3), sembra di poter concludere. 
121 Delle “bestie della terra” che Giovanni mostra di conoscere, la maggior parte presenta associazioni negative, se non 
demoniache (avkri,j, skorpi,oj, pa,rdalij, a;rkoj, ba,tracoj), solo il leone (le,wn) è connotato più ambiguamente e può 
sfumare su toni positivi. Cfr. D.-H.Park, Tiere und Farben in der Offenbarung. Eine Untersuchung zur Herkunft, 
Funktion und theologischen Bedeutung der Tier- und Farbmotive in der Apokalypse des Johannes, Diss.Beth. 1997, 
155-245. 
122 I primi due sono associati rispettivamente all’Unto di Dio e a una delle creature viventi del Trono, hanno quindi 
valore simbolico altamente positivo, gli ultimi tre figurano in un catalogo commerciale come beni di scambio (Ap 18, 
13), con il cavallo però che in più oscilla tra rappresentazioni demoniache e angeliche – e queste più o meno dannose o 
salutari –, dipendenti anche dal colore. Al riguardo, vedi Park, op.cit., 27-50; 74-123; 230-234.  
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segue, da un lato (Ap 13, 1-7), segni e ispirazione demoniaca del culto imperiale e della falsa 
profezia, dall’altro (Ap 13, 11-17; 16, 13-14). Non solo: spiriti impuri e demoni percorrono ora la 
terra (Ap 16, 13-14) e si insediano tra le rovine (Ap 18, 2) 
 Il cielo, sotto la volta, è popolato da indistinti uccelli che volano nel mesoura,nhma (o;rnea: Ap 
18, 2 e 19, 17), puri o impuri (avka,qartoj: Ap 18, 2)123, e, in più, da stelle, aquile, fenomeni 
atmosferici, tutti probabilmente di varia natura angelica (cfr. le stelle :Ayinqoj e VAbaddw,n: Ap 8, 
10-11 e 9, 11, e 12, 4.9; l’aquila parlante di 8, 13 e l’aquila grande di 12, 14, per cui cfr. anche 4, 7; 
i fulmini, le voci, i tuoni fuoriuscenti dal trono in 4, 5 e le voci dei sette tuoni di 10, 3-4, per cui cfr. 
anche 1, 10.12)124, senza contare gli innumerevoli altri angeli – ed eventualmente le nuvole per gli 
spostamenti, non solo i loro (Ap 1, 7; 11, 12; 14, 14-16) – che da sopra il firmamento lo 
attraversano e collegano alla terra, garantendo l’esecuzione della giustizia (Ap 8, 8-11; 14, 14-20; 
16, 1-17) e l’origine divina della vera profezia (Ap 1, 1-2 e 9-16; 10, 1-10; 22, 6.8.16).  
Oltre la volta, ormai ripulita, si estende la corte celeste: in una spirale concentrica, si succedono 
miriadi di angeli, ventiquattro anziani (presbu,teroi), quattro creature viventi (zw/|a), sette spiriti, o 
arcangeli di fronte al Trono, cherubini o serafini probabilmente, che, nel mezzo del Trono, 
attorniano il Trono e cantano il trisaghion, Dio, il creatore dell’universo, sul Trono e, in mezzo al 
Trono e alla creature viventi, l’Agnello, l’Unto di Dio (Ap 4, 2-8; 5, 6-7; 8, 2; cfr. 12, 15). Oltre la 
volta, da sempre presso Dio, il Tempio: vi è custodita l’arca del patto (Ap 11, 19 e 15, 5), non 
mancano l’altare d’oro (Ap 6, 9; 8, 3-4; 9 13; 14, 18), di natura angelica come il Trono (entrambi 
parlano, emettono voci: Ap 9, 13; 16, 7 e 16, 17; 19, 5; 21, 3-4, rispettivamente), sotto cui si 
riposano le yucai, dei martiri (Ap 6, 9-11), incensieri per le preghiere dei santi (Ap 8, 3-4), trombe 
(Ap 8, 2.6 e ss.), infine, officianti, sia angeli sia giusti ed eletti, che servono come sacerdoti dinanzi 
al Trono (Ap 8, 2-5; 15, 5-8; 7, 9-15). È qui l’origine ultima e il vertice della creazione (Ap 4, 11), 
qui ritornano le lodi di tutte le creature, in un movimento verticale unificante, dal basso verso l’alto 
(Ap 5, 13-14). 
 
2.3 Il linguaggio della rivelazione 
 
A più riprese Giovanni usa l’espressione evn pneu,mati come sintesi ed interpretazione chiave 
della propria esperienza visionaria, due volte introducendola con evgeno,mhn (Ap 1, 10 e 4, 2), due 
                                                 
123 Gli uccelli impuri, in quanto tali, sono associati a daimo,nia e pneu,mata avka,qarta, come fauna delle rovine. 
124 Cfr. J.H.Charlesworth, The Jewish Roots of Christology: The Discovery of the Hypostatic Voice, JTS 39 (1986), 19-
41; Park, Tiere, 157-165 e 185-196; Lupieri, Apocalisse, ad loc., e xlvi-xlviii; B.J.Malina – J.J.Pilch, Social-Science 
Commentary on the Book of Revelation, Minneapolis 2000, ad loc.; B.J.Malina, Die Johannesoffenbarung: 
Sternvisionen und Himmelsreisen, Stuttgart 2002 (ed.orig.: On the Genre and Message of Revelation. Star Visions and 
Sky Journeys, Peabody 1995), 19-23; 32-35; 39-40.43.  
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volte con avph,negke,n me, soggetto un angelo (Ap 17, 3 e 21, 10). Proporre una ricostruzione di questa 
esperienza implica quindi innanzitutto illuminare il significato culturale della formula di caso in 
caso, nella misura in cui essa accenna alla riflessione stessa di Giovanni sulla percezione del proprio 
stato nello snodarsi del processo rivelativo125. 
Prima, però, un rapido sguardo alla concezione generale dell’uomo che emerge dal testo, e alla 
complessa costellazione semantica che il termine pneu/ma evoca. 
 
2.3.1 L’antropologia giovannea 
  
Analiticamente, l’essere umano è composto da ai-ma, su cui la vita scorre via (Ap 6, 10; 16, 6; 17, 
6; 18, 24; 19, 2), sa,rx (Ap 17, 16; 19, 18.21) e yuch,/pneu/ma, che la vita infondono (yuch,: Ap 12, 11 
e cfr. 8, 9 e 16, 3; pneu/ma: Ap 11, 13 e cfr. 13, 15), e sono sede di linguaggio (cfr. Ap 13, 15) ed 
emozioni (evpiqumi,a th/j yuch/j: Ap 18, 14), olisticamente, può essere individuato in quanto tale 
come sw/ma o yuch, (Ap 18, 13), indifferentemente prima (ibid.; cfr. anche Ap 12, 11) o dopo la 
morte (Ap 6, 9: le “anime” gridano, hanno una voce, quindi probabilmente anche bocca e lingua, 
possono indossare stolai, e “riposare”126; e 20, 4). Cuore (kardi,a: Ap 2, 23; 17, 17; 18, 7) e reni 
(nefroi,: Ap 2, 23) covano pensieri, decisioni, azioni.  
 
2.3.2 Lo “spirito” nell’Apocalisse127 
 
Pneu/ma nell’Apocalisse ricorre in un ampio spettro di significati: può essere, come abbiamo già 
visto, il soffio vitale infuso in ciò che è inanimato (da Dio: Ap 11, 13; dalla bestia che sale dalla 
terra: 13, 15), in questo senso parzialmente sovrapponendosi al campo semantico di yuch,128; può 
indicare una o più entità celesti e/o demoniache nella loro natura “ventosa”, invisibile e sovraumana 
                                                 
125 Cfr. F.Boll, Aus der Offenbarung Johannis. Hellenistische Studien zum Weltbild der Apokalypse, Leipzig/Berlin 
1914, 4-6; E.Moering, VEgeno,mhn evn pneu,mati, ThStKr 92 (1920), 148-154; A.Festugière, La révélation d’Hermès 
Trismégiste, 4 voll., Paris 1944-1954, I, 313-317; AA.VV, art. pneu/ma ktl., TWNT 6 (1959), 330-453, in particolare, 
447-449; D.S.Russell, The Method and Message of Jewish Apocalyptic (200 BC – AD 100), London 1964, in 
particolare, 140-157.359.377-379; R.L.Jeske, Spirit and Community in the Johannine Apocalypse, NTS 31 (1985), 
452-466, più utile per status quaestionis e ulteriore bibliografia che per conclusioni o altro; R.Bauckham, The Role of 
the Spirit, in id., The Climax of Prophecy. Studies in the Book of Revelation, Edinburgh 1999, 150-173, in particolare, 
150-159; B.Schimanowski, Die himmlische Liturgie in der Apokalypse des Johannes. Die frühjüdischen Traditionen 
in Offenbarung 4-5 unter Einschluss der Hekhalotliteratur, Tübingen 2002 (WUNT 2.Reihe 154), in particolare, 78-
83.   
126 Cfr. lo snodo argomentativo di Tertulliano, De an. 8, 4-5. 
127 Cfr., da ultimo, pur se con un’eccessivo interesse a indugiare in speculazioni pneumatologiche unitarie, il breve 
contributo di F.Hahn, Das Geistverständnis in der Johannesoffenbarung, in Horn – Wolter, Studien, 3-9. 
128 Cfr. Eur, Hec., 571; 1En 22, 3-7; Gd 15, 19 LXX; ApMos 31; GiusAs 19, 3; OrSib 4, 46; Mt 27, 50; Lc 8, 55; Gv 19, 
3; At 7, 59; PGM V, 462; Porfirio, Vit.Plot., 2.  
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(Ap 1, 4; 3, 1; 4, 5: in coincidenza con la loro natura ignea129; 5, 6; 8, 2; 16, 13-14; 18, 2)130; con o 
senza il genitivo th/j profhtei,aj, ma sempre con l’articolo, individua, in quanto tale, l’insufflazione 
della potenza divina, ispiratrice della testimonianza dell’angelo – angelo di Dio, del Signore e dello 
Spirito di profezia, dunque – che, da un lato, schiude le visioni e, per mezzo della scrittura, si 
deposita e parla nel libro (Ap 2, 11.17.29; 3, 6.13.22; 14, 13; 19, 10, in parallelo a 22, 6. 16), 
dall’altro, indirizza ed eleva al Signore risorto l’invito a venire, all’unisono con la preghiera della 
chiesa (Ap 22, 17); è, infine, quella parte, stato, funzione – senza soluzione di continuità fra questi 
tre aspetti – dell’essere umano in cui si ricevono visioni e rivelazioni profetiche, oggettivata in una 
modalità di esistenza “pneumatica” (Ap 22, 6: kai. o` ku,rioj o` qeo.j tw/n pneuma,twn tw/n profhtw/n 
avpe,steilen to.n a;ggelon auvtou/ dei/xai toi/j dou,loij auvtou/ a] dei/ gene,sqai evn ta,cei; cfr. 1, 1-2; 19, 
10; 22, 16)131.  
 
2.3.3 La formula e l’esperienza 
 
Le brevi osservazioni a margine, sopra svolte, e un po’ tutti questi usi, credo, in particolare, 
l’ultimo affrontato, e comunque il loro denominatore comune, ovvero la concezione del pneu/ma 
come soffio soffiato, come materia, essenza “aerea” (cfr. il suffisso -ma), normalmente invisibile e 
impercettibile dell’uomo e di creature sovraumane, proiettano luce sulle quattro occorrenze che più 
ci interessano.  
Le prime due sono simili per struttura formale, uguali e diverse per le sfumature di significato 
che emergono dai rispettivi contesti: in 1, 9-10, Giovanni scrive di essere arrivato sull’isola 
chiamata Patmos (evgeno,mhn evn th/| nh,sw| th/| kaloume,nh| Pa,tmw|), e di essere entrato in “spirito” nel 
giorno del Signore (evgeno,mhn evn pneu,mati evn th/| kuriakh/| h`me,ra|). Grammaticalmente, evgeno,mhn può 
fungere da aoristo tanto di gi,nomai quanto di eivmi, e quindi denotare indistintamente moto o stato132, 
evn delimita il luogo, lo spazio del moto e/o dello stato133, nel primo caso, luogo, spazio geografico, 
                                                 
129 Cfr. Sal 103, 4 LXX: o `poiw/n tou.j avgge,louj auvtou/ pneu,mata kai. tou.j leitourgou.j auvtou/ pu/r fle,gon, citato anche 
in Eb 1, 7; 1Cl 36, 3 e GenRab 21, 13; 4Q 403 fr. 1 i, 43 e ii, 8.9; 4Q 405 fr. 23 i, 8-9; 2En 20, 1; 22, 8-10; 37; 
Proseuch. vIwsh,f apud Origene, In Iohann. II, 189; 3En 2, 1; 6, 1-2; 15 e 35, 6. 
130 1En 15, 6-10; Nm 16, 22 e 27, 16 LXX; Flavio Giuseppe, Ant.Iud., 4, 108 ; At 23, 8; Eb 12, 9; 1Cl 59, 3 e 64, 1; Ps.-
Clem, 3, 33 e 8, 12 ; PGM V, 467 e XII, 262; PWarr 21, 24.26. 
131 Cfr. 1 Ts 5, 23; 1Cor 7, 34; 2 Cor 7, 1, e, in particolare, 1QH 20, 11-13; 1Cor 14, 2.14-16 (in opposizione a nou/j).32; 
OdSal 6, 1-7. Vedi anche il commento di D.E.Aune ad Ap. 4, 1 e 22, 6, rispettivamente, in Revelation 1-5, Dallas 
1997 (WBC 52a), 283, e Revelation 17-22, Nashville 1998 (WBC 52c), 1182-1183. 
132 Cfr. Liddell – Scott, s.v. gi,nomai, 349-350 e BDAG, s.v. gi,nomai, 5-6. Vedi anche Blass – Debrunner § 98. 
Nell’Apocalisse, h;mhn conserva il suo valore imperfettivo. Solo in un caso, si allinea ad evgeno,mhn, ma nel senso di 
“esistere, venire in esistenza”: su. e;ktisaj ta. pa,nta kai. dia. to. qe,lhma, sou h=san kai. evkti,sqhsan (Ap 4, 11; cfr. v.l. 
evge,nonto 2329; Gn 1, 3.6.9 LXX; Sal 32, 9 LXX; Sap 1, 14; Gv 1, 2; 2Cor 5, 17; Ap 21, 5-6).   
133 Anche Giovanni, per quanto più raramente, confonde evn e eivj: cfr. Ap 11, 11 (pneu/ma zwh/j evk tou/ qeou/ eivsh/lqen evn 
auvtoi/j, di contro a Ez 37, 10 LXX) e 15, 8; 21, 27; 22, 14, dove eivse,rcesqai regge sempre eivj; Ap 1, 11 (gra,yon eivj 
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nel secondo, luogo, spazio antropologico134. Giovanni passa in una condizione e funzionalità psico-
fisica in cui è possibile sentirsi muovere “normalmente” e “normalmente” cadere a terra come 
morto (evpe,streya; e;pesa pro.j tou.j po,daj auvtou/ w`j nekro,j) e, al contempo, individuare e percepire 
attivamente (h;kousa: udito; ei=don: vista; e;qhken th.n dexia.n auvtou/ evpV evme,: tatto) la presenza di un 
essere sovrannaturale. Evidentemente, l’accesso alla realtà altra presuppone l’ingresso in questo 
stato sensoriale eccezionale, non ordinario, che Giovanni cerca di spiegarsi e interpretare a 
posteriori come “spirito”, come esistenza “pneumatica” che mantiene le funzioni percettive e 
intellettive del corpo, allineando però la natura dell’essere umano a quella della realtà sovraumana 
che invisibilmente lo circonda (cfr. 1, 4; 3, 1; 4, 5; 8, 2), e permettendo così il contatto135.  
In 4, 1-2, Giovanni racconta di aver visto una porta aperta in cielo e udito la prima voce di nuovo 
chiamarlo: avna,ba w-de kai. dei,xw soi a] dei/ gene,sqai meta. tau/taÅ Segue di nuovo la formula: euvqe,wj 
evgeno,mhn evn pneu,mati, e Giovanni si ritrova oltre la volta celeste a contemplare il Trono e la corte 
divina. Non vedo come si possa sfuggire alla conclusione che in questo passo gene,sqai evn pneu,mati 
copra in pieno l’esperienza dell’ascensione attraverso il firmamento136. Al che è sottesa senza 
dubbio l’idea che, in questo “spirito”, Giovanni si possa elevare fino alle altezze dove Dio dimora, 
per poi ancora vedere (ei=don), udire (h;kousa), parlare (ei;rhka), piangere abbondantemente (e;klaion 
polu,), inghiottire rotoli (kate,fagon; e;fagon), assaporare (h=n evn tw/| sto,mati, mou w`j me,li gluku.), 
provare amarezza di stomaco (evpikra,nqh h` koili,a mou), di nuovo cadere ai piedi di un angelo 
(e;pesa e;mprosqen tw/n podw/n tou/ avgge,lou), senza, con ciò, riferirvisi mai in terza persona, come di 
un altro (cfr. 1, 9 e 22, 8). Identità e superamento dei limiti imposti dalla corporeità umana 
                                                                                                                                                                  
bibli,on) e 1, 3; 13, 8; 20, 12.15; 21, 27; 22, 18.19, dove gra,fein regge sempre evn tw/| bibli,w| o evn th/| bi,blw|. Vedi 
Blass – Debrunner § 202, 2; 205-206; 218; Liddell – Scott, s.v. evn, 551-552; BDAG, s.v. evn, 2-3.  
134 Entrambe le possibilità sono attestate, e.g., in At 13, 4-5 (Auvtoi. me.n ou=n evkpemfqe,ntej u`po. tou/ a`gi,ou pneu,matoj 
kath/lqon eivj Seleu,keian( evkei/qe,n te avpe,pleusan eivj Ku,pron kai. geno,menoi evn Salami/ni) e 12, 11 (evn ea`utw/| 
geno,menoj: da sonno e successiva “trance” a stato normale di veglia); 22, 17 (gene,sqai me evn evksta,sei: da stato di 
veglia a “trance”). Cfr. Lisia, Orat. 24, 25; Plut., Aem.Paul. 39 e De def.orac. 432d; App., Lyb. 104; Elio Aristide, 
Orat. 50, 5 e 51, 8.29; Mc 9, 33; 2Tm 1, 17; PastHer 9, 5; Policarpo, ad Phil., 3, 2; Mart.Polyc. 5; Egesippo ap. Eus, 
Hist.Eccl., 4, 22, 2; anonimo antimontanista ap. Eus, Hist.Eccl., 5, 16, 4 e 7 (sull’estasi di Montano); ActPaulPet 14 e 
24; Anaphora Pilati A e B, 11. Plut, De def.orac. 432 d, è particolarmente interessante: evxi,statai (scil. to. mantiko,n 
th/j yuch/j) de. kra,sei kai. diaqe,sei tou/ sw,matoj evn metabolh/| gignome,nou h]n evnqousiasmo.n kalou/men, tanto più che, 
contemporaneamente, sul versante divino, l’evnqousiasmo,j è individuato come produrre visioni (fantasi,ai) e luce 
(fw/j) sul futuro (de Pyth.orac. 397c). Vedi anche T.Zahn, Die Offenbarung des Johannes, 2 voll., Leipzig/Erlangen 
1924, I, 180 e n.4. Per il resto, in 1 Cor 11, 18, Paolo può scrivere sunercome,nwn u`mw/n evn evkklhsi,a|, intendendo uno 
spazio (cfr. 11, 20: sunercome,nwn ou=n u`mw/n evpi. to. auvto,) individuato dal radunarsi dei seguaci di Gesù a Corinto 
come comunità (cfr. 14, 23: eva.n ou=n sune,lqh| h` evkklhsi,a o[lh evpi. to. auvto,  e 26: o[tan sune,rchsqe).       
135 Moering, VEgeno,mhn, 150-151, e Kraft, Offenbarung, 95. Cfr. anche il commento di Ecumenio (X sec.d.C.), in Apoc. 
I, 23: “o] ei=pen evgeno,mhn evn pneu,mati dei,knusin mh. aivsqhth.n mhde. sarkikoi/j wvsi.n h' ovfqalmoi/j o`rwme,nhn ivdei/n 
ovptasi,an, avlla. profhtikoi/j\ peri. w-n pneumatikw/n avkow/n e;legen o ` VHsai<aj prose,qhke,n moi prwi> noei/n, prwi> 
prose,qhke,n moi wvti,on avkou,ein\ kai. h `paidei,a Kuri,ou avnoi,gei mou ta. w=ta”. Già Filone, de Dec., 32-35, supponeva 
che sul Sinai la potenza divina avesse generato una voce soprannaturale, “avkoh.n e`te,ran polu. belti,w th/j di’w;twn 
tai/j e`ka,stwn yucai/j evntiqei/sa” (35; cfr. Origene, Contra Cels. 2, 72 e 6, 72), e l’autore di Ef pregava che o` qeo.j tou/ 
kuri,ou h`mw/n VIhsou/ Cristou/( o` path.r th/j do,xhj( dw,h| u`mi/n pneu/ma sofi,aj kai. avpokalu,yewj evn evpignw,sei auvtou/( 
pefwtisme,nouj tou.j ovfqalmou.j th/j kardi,aj Îu`mw/nÐ (Ef 1, 17-18). 
136 Contro Jeske, Spirit, 456. 
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ordinaria: lo “spirito” è lo stato in cui l’essere umano può sperimentare di varcare il confine che 
separa la terra, la realtà ordinaria, e il cielo, la realtà altra, è il punto di rottura tra le due, raggiunto 
guidando nella seconda il proprio sé fisico, altrimenti un intruso, così da percepirla correttamente137.  
Giovanni prosegue il suo resoconto: evn pneu,mati un angelo lo ha portato via prima in un deserto 
(eivj e;rhmon: Ap 17, 3), poi, su un monte grande e alto (evpi. o;roj me,ga kai. u`yhlo,n: Ap 21, 10). In 
“spirito”, quindi, anche le distanze fisiche tra i luoghi si accorciano fino ad annullarsi, in “spirito” si 
sperimenta quella sospensione temporanea dell’esistenza corporea che di fatto le accorcia ed 
annulla138. Un rapido confronto sinottico con le tentazioni di Gesù e il “rapimento” di Filippo può 
illuminare, per contrasto e per analogia: Gesù viene spinto (Mc 1, 12), fatto salire (Mt 4, 1) o 
condotto (Lc 4, 1) nel deserto, Filippo afferrato e trasportato ad Azot (At 8, 39), entrambi dallo 
Spirito, entrambi fisicamente139: Filippo scompare dalla vista dell’eunuco e può continuare a 
dedicarsi alla predicazione (At 8, 39-40), Gesù, giunto nel deserto, digiuna per quaranta giorni e 
quaranta notti (Mt 4, 2 e Lc 4, 2). Il digiuno lo prepara a vedere Satana, che lo accompagna  evpi. to. 
pteru,gion tou/ i`erou/, prima, e eivj o;roj u`yhlo,n li,an, immediatamente dopo, nella versione 
matteana (4, 3-10). Luca ha l’ordine degli spostamenti invertito e il suo avnagagw,n lascia 
implicitamente emergere solo un luogo sopraelevato sullo sfondo del primo (4, 5-12). Fatto sta che 
la visione iniziale di Satana stessa, la mappa e la successione a breve termine dei suoi movimenti, la 
visione finale degli angeli al suo servizio, comune a Mt e Mc (Mt 4, 11 e Mc 1, 13), il ritorno, 
infine, in Galilea (Mc 1, 14; Mt 4, 12; Lc 4, 13-15), presi insieme, nelle diverse versioni, 
suggeriscono che Gesù non si sia mai mosso dal deserto: si sarebbe trattato quindi, nel linguaggio di 
Giovanni, di un’esperienza  evn pneu,mati. 
 
                                                 
137 Con Moering, VEgeno,mhn, 151-153; Festugière, Révélation, 315-317; Russell, Apocalyptic, 167 e n.1; Lindblom, 
Gesichte, 39-41 e 45: “bei den ekstatischen Entrückungen ist es der Pneumamensch, der entrückt wird, während der 
Körper auf Erden bleibt” (41). Cfr. anche le osservazioni di Goodman, Geister, passim; B.J.Malina, Die 
Johannesoffenbarung: Sternvisionen und Himmelsreisen, Stuttgart 2002, 40-42; B.J.Malina – J.J.Pilch, Social-science 
Commentary on the Book of Revelation, Minneapolis 2000, 4-8. Pace Bauckham, Climax, 153 e n.5: se è vero che in 
11, 12 lo stesso ordine di 4, 1, avna,bate w-de, si riferisce a una traslazione fisica dei due testimoni, è anche vero che lì 
manca evgeno,mhn evn pneu,mati, sostituito da kai. avne,bhsan eivj to.n ouvrano.n evn th/| nefe,lh. Il che mi pare piuttosto 
sottolineare una differenza sostanziale tra le due esperienze e, per converso, quindi, la non corporeità di quella di 
Giovanni (cfr. TestAbr B 8, 1-6: il patriarca viene caricato evn sw,mati su una nuvola): ancora Ecumenio, in Apoc. III, 
5, 3-4: “kai. evn pneu,mati avnelqw,n — ouv ga.r swmatikh. ouvd’aivsqhth. ge,gonen h` a;nodoj —, o`rw/, fhsi,  to.n qro,non”. 
Che i due evn abbiano però simile valore locale-strumentale? 
138 J.Lindblom, Prophecy in Ancient Israel, Oxford 1963, 129-130 e 197-198. Cfr. anche J.J.Pilch, Visions and Healing 
in the Acts of the Apostles. How the Early Believers Experienced God, Collegeville 2004, 65-67. 
139 Cfr., in particolare, la corsa di Elia dal Carmelo a Izreel, davanti al carro di Acab, sotto l’impulso della “mano di 
JHWH” (1Re 18, 45-46) e i suoi – solo accennati – imprevedibili spostamenti causati dallo “spirito di JHWH” (1Re 
18, 12 e 2Re 2, 16). 
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2.3.4 Una comparazione 
 
Il formulario giovanneo, in tutta la sua densità, quasi criptica, non rimane una interpretazione o 
teoria culturale isolata. Alcuni paralleli, nelle loro corrispondenze, possono aiutarci a ricostruirne e 
ridefinirne la complessità. In 1 En 70, 1 – 71, 3 (siamo probabilmente intorno alla seconda metà del 
I sec.a.C.), “nome”, “io” e “il mio spirito” si alternano come soggetto della ascensione nei cieli: “e 
dopo queste cose accadde che il mio spirito fu portato via e salì su nei cieli. Io vidi i figli degli 
angeli camminare su fiamme di fuoco, e i loro indumenti bianchi, e le loro vesti e la luce del loro 
volto come neve. E vidi due fiumi di fuoco e la luce di quel fuoco brillava come giacinto e caddi sul 
mio viso al cospetto del Signore degli Spiriti. E l’angelo Michele, uno degli arcangeli, mi prese per 
la mano destra e mi alzò e mi guidò […]. E caddi sul mio viso e tutto il mio corpo si sciolse e il mio 
spirito fu trasformato e gridai a gran voce nello spirito di potenza e benedissi e lodai ed esaltai. E 
queste lodi che uscirono dalla mia bocca furono gradite al cospetto di quel Capo di Giorni” (71, 1-
3.11-12)140.  
Nell’arco di circa tre secoli e mezzo dopo, tre testi, tre gruppi di seguaci di Gesù.  
L’Ascensione di Isaia (seconda metà I – inizi II sec.d.C.) descrive la trance del profeta come 
innalzamento da lui dell’intelletto (probabilmente dialogismo,j, nell’originale greco perduto) o della 
sapienza di questo mondo (6, 10-11.17). Isaia, liberatosi temporaneamente dalla carne straniera (8, 
11.14.27; 9, 5), viene preso per mano dall’angelo con cui ha il potere di parlare, nonostante la sua 
bocca taccia (6, 11 e 7, 3), e condotto fino al settimo cielo. La “gloria del suo volto” man mano si 
trasforma (7, 25), lui si spaventa e trema (9, 1), fino a giungere alla contemplazione di Dio: “e vidi 
una Gloria grande, essendosi aperti gli occhi del mio spirito” (9, 37)141.  
Nelle Odi di Salomone (prima o seconda metà del II sec.d.C.), ad essere elevati si succedono il 
cuore, le membra rafforzate e il corpo guarito (18, 1-3), e l’“anima-io”, a mani stese (35, 7), oppure 
che passa davanti al volto di Dio, dopo aver rivestito un corpo di luce (lett. “e furono a me membra 
alla mia anima [o a me stesso]”), e senza essere ormai più afflitta da dolore, afflizione o sofferenza 
(18, 2-4.6; cfr. anche 11, 11-23; 36, 1-6; 38, 1-2)142.  
L’Apocrifo di Giacomo (II-III sec.d.C.) si chiude sull’esperienza non completa di un viaggio 
celeste di Giacomo e Pietro: “Dopo che ebbe detto queste cose (scil. Gesù), se ne andò, ma noi 
                                                 
140 Traduco da S.Uhlig, Das äthiopische Henochbuch, Gütersloh 1984 (JSHRZ 5/6), 631-633. 
141 Traduzione del testo etiopico di E.Norelli, in P.Bettiolo – A.Giambelluca Kossova – C.Leonardi – E.Norelli – 
L.Perrone, Ascensio Isaiae. Textus, Commentarius, Indices, 2 voll., Brepols – Turnhout 1995 (CC.SA 7-8).  
142 Testo siriaco in H.H.Charlesworth, The Odes of Solomon, Missoula 1977 (TT 13; PS 7) (la traduzione è mia). 
Commenta D.E.Aune, The Odes of Solomon and Early Christian Prophecy, NTS 28 (1982), 435-460: “For the Odist 
[...] prophetic inspiration involves the (temporary) cessation of mortal weakness and corruption, a notion very similar 
to a very popular Greek theory of divine inspiration which viewed the physical body as a hindrance to the inherently 
prophetic powers of the soul” (438). Cfr. Plutarco, De def.orac. 431d-432f e Filone, De migr.Abr., 190-192. 
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piegammo le ginocchia, io e Pietro, e ringraziammo e inviammo il nostro cuore (hyt) su in cielo e 
udimmo nelle nostre orecchie e vedemmo nei nostri occhi […]. E quando passammo oltre quel 
luogo, inviammo la nostra mente (nouc) più su e vedemmo nei nostri occhi e udimmo nelle nostre 
orecchie […]. Dopo queste cose, volemmo ancora inviare il nostro spirito (pneuma) in alto, ai 
piedi della Maestà ma quando salimmo non ci fu permesso di vedere o udire nulla” (15, 6-25)143. 
 Concezioni simili trovano spazio anche nelle istruzioni per intraprendere un viaggio celeste 
(ouvrano.n bai,nein) e ottenere un oracolo (crhsmo,j), contenute nel grande papiro magico di Parigi 
(PGM IV, 475-750; IV sec.d.C.). Queste dimostrano ancora una volta come sotto i testi letterari, a 
cui per lo più ci siamo limitati144, si possa e si debba intuire il profilo di pratiche diffuse che si 
traducono in interpretazioni culturali e linguaggio simili, quando non comuni: nel nostro caso, si 
prescrive una purificazione preparatoria perché, in uno stato temporaneo di santità th/j avnqrwpi,nhj 
yucikh/j duname,wj, la natura umana corruttibile stia ferma (evsta,nai). Solo così ciò che ad un mortale 
è proibito diventa realizzabile: non essere più in sé (ouvk evn seautw|/ e;sei: 725, di fatto costruzione 
corrispondente, via negationis, a evgeno,mhn evn pneu,mati!), salire nei cieli (sunanie,nai) e, 
bebeltiwme,noj u`po. kra,touj megaloduna,mou kai. dexia/j ceiro.j avfqa,rtou, dopo essere stato 
rigenerato nel pensiero (no,hma), contemplare (evp-/katopteu,w) il Principio immortale e l’immortale 
Aion, con lo “spirito immortale” (to. avqa,naton pneu/ma) e gli “occhi immortali” (ta. avqa,nata o;mmata) 
(504-535). Ad un certo momento dell’ascesa (538-541), in cielo si incontreranno delle porte chiuse: 
dopo aver pronunciato ancora una volta la parola “silenzio” (sigh,), prosegue immediatamente il 
papiro, “apri gli occhi e vedrai aperte le porte e il mondo degli dei che è dentro le porte, così che 
dal piacere della visione e dalla gioia il tuo spirito (to. pneu/ma, sou) corra insieme e salga 
(avnabai,nein)” (625-629). La somiglianza con Ap 4, 1-2 non dovrebbe a questo punto più stupire né 
tantomeno fare problema145.  
 
                                                 
143 Testo copto in F.E.Williams, The Apocryphon of James, in H.W.Attridge (a cura di), Nag Hammadi Codex I (The 
Jung Codex) – Introductions, Texts, Translations, Indices, Leiden 1985 (CGL 1), 13-53 (la traduzione è mia). 
144 L’elenco potrebbe essere ancora più lungo, cfr. Filone, de op.mund. 70, 71; Rer.div. 69-70; de spec.leg, II, 44-45 e 
III, 1-6, dove si parla anche di to. th/j dianoi,aj (o th/j yuch/j) o;mma; Plut, De gen.Socr 590b-592e, e De ser.num.vind., 
263d-f; Zostriano 4, 20 – 7, 22 (NHC VIII, 1); Corp.Herm. X, 25 e XI, 18-19; Anthol.Pal. IX, 577. Senza contare 
peraltro la parodia lucianea dell’Icaromenippo. Ulteriori materiali e discussione in W.Bousset, Die Himmelsreise der 
Seele, Darmstadt 1960 (Libelli 71; originariamente in ARW 4 (1901), 136-169 e 229-273); C.Colpe, Die Himmels-
reise der Seele als philosophie- und religionsgeschichtliches Problem, in E.Fries (a cura di), Festschrift für Joseph 
Klein zum 70.Geburtstag, Göttingen 1967, 85-104; M.Himmelfarb, Heavenly Ascent and the Relationship of the 
Apocalypses and the «Hekhalot» Literature, HUCA 59 (1988), 73-100. 
145 Cfr. anche i rispettivi prologhi, PGM IV, 475-485 e Ap 1, 1-3. L’incipit del papiro andrà allora aggiunto alla serie 




Restano due silenzi, densi di significato e di riflessioni, come cartina di tornasole per chiarire il 
duplice risvolto dell’esperienza evn pneu,mati. 
POxy 1381 (II sec.d.C.) racconta una apparizione simultanea del dio Asclepio a un malato e a 
sua madre (91-140). Il giovane è sprofondato nel sonno, la donna lo accudisce cercando a tutti i 
costi di rimanere sveglia e vede – ou;t’ o;nar ou;q’ u[pnoj( ovfqalmoi. ga.r h=san avkei,nhtoi 
dihnugme,noi (sic!) – la fantasi,a divina entrare (108-113)146: la statura sovrumana dell’essere 
comparso e lo splendore delle vesti di lino che lo avvolgono dominano la visione (cfr. Ap 1, 13-16). 
La percezione di’o;yewj della madre tremante (cfr. Ap 1, 17) è messa in parallelo a e copre di fatto il 
di’ovneira,twn evfantasiw,qhn del figlio (139-140), anche, e soprattutto, in quanto stato, diremmo, 
psico-fisico: è una condizione alterata, evidentemente affine all’ebbrezza147, da cui si rientra in sé, 
ancora in stato di veglia148, e recuperando la normale sobrietà (avnanh,fw), allo scomparire 
dell’epifania divina (124-125). 
Ad esemplificazione della sua ricchezza di ovptasi,ai e avpokalu,yeij, Paolo descrive l’esperienza 
di un rapimento estatico fino al terzo cielo e al paradiso (2Cor 12, 2-4). La natura di traslazione 
nella sfera celeste e nel mondo divino dell’esperienza stessa, per lo meno quale viene percepita e 
raccontata, e l’audizione sovraumana in cui culmina insinuano nell’apostolo il dubbio che il corpo 
non vi sia stato coinvolto come luogo o mezzo (12, 2: ei;te evn sw,mati ouvk oi=da( ei;te evkto.j tou/ 
sw,matoj ouvk oi=da( o` qeo.j oi=den, e 12, 3: ei;te evn sw,mati ei;te cwri.j tou/ sw,matoj ouvk oi=da( o` qeo.j 
oi=den) e prospettano, con ciò, la possibilità di una forma altra di stato “fisico” e attività sensoriale, 
pur senza nominarli a chiare lettere149. 
Insomma, dove i silenzi non si spingono, inizia lo “spirito”. 
 
                                                 
146 Il contemporaneo Plutarco, ricordiamolo, scriveva in de Pyth.orac. 397c che l’evnqousiamo,j è l’“immettere” 
fantasi,ai nell’anima umana. Cfr. l’uso di fanta,zomai in Elio Aristide, Orat. 50, 48, ad introdurre il resoconto di una 
sua “visione di sogni”. 
147 Sempre Plutarco, de def.orac. 432e: qermo,thti ga.r kai. diacu,sei po,rouj tina.j avnoigein fantastikou.j tou/ 
me,llontoj eivko.j evstin (scil. to. mantiko.n r`eu/ma kai. pneu/ma), w`j oi=noj avnaqumiaqei.j e[tera polla. kinh,mata kai. 
lo,gouj avpokeime,nouj kai. lanqa,nontaj avpokalu,ptei.  
148 Nell’esperienza del visionario, i confini tra veglia e sonno possono oscillare e confondersi. Elio Aristide, Orat. 48, 
32-33, racconta un’altra parousi,a di Asclepio: kai. ga.r oi-on a[ptesqai dokei/n h=n kai. diaisqa,nesqai o[ti auvto.j h[koi( 
kai. me,swj e;cein u[pnou kai. evgrhgo,rsewj kai. bou,lesqai evkble,pein kai. avgwnia/n mh. proapallagei,h( kai. w=ta 
parabeblhke,nai kai. avkou,ein( ta. me.n wj` o;nar( ta. de. w`j u[par( kai. tri,cej ovrqai. kai. da,krua su.n cara/|. Cfr. ibid., 51, 
31; Ps.-Filone, Ant.Bib. 28, 6-7 (expergefactus); Plutarco, de gen.Socr. 590b; Poimandres 1; Massimo di Tiro 9, 7; 
Giamblico, de myst. 3, 2. 
149 Cfr., per converso, l’ordine di Dio a Michele in TestAbr B 8, 1: avnalabou/ evn sw,mati. Sulla pericope, vedi 
A.T.Lincoln, “Paul the Visionary”: the Setting and Significance of the Rapture to Paradise in II Corinthians XII. 1-
10, NTS 25 (1979), 204-220. 
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2.3.6 Duplicità e olismo: verso una conclusione  
 
“Anche noi divenimmo come corpi (sw/ma) spirituali (pneu/ma): i nostri occhi si aprirono da ogni 
lato, e l’intero luogo si rivelò di fronte a noi. Ci avvicinammo ai cieli ed essi si sollevarono gli uni 
contro gli altri. I guardiani delle porte furono turbati e gli angeli si impaurirono e fuggirono […] 
Credevano che sarebbero stati tutti distrutti. Vedemmo il nostro Salvatore dopo che aveva 
attraversato tutti i cieli”150. Senso di una percezione dilatata, dischiusa, ed esperienza 
dell’ascensione emergono in contorni netti da questo frammento del Vangelo del Salvatore. Di 
questa duplicità credo viva anche il linguaggio di Giovanni, quel suo (evgeno,mhn) evn pneu,mati che 
vuole afferrare e definire ciò che gli è successo. Duplicità dello svelamento e della percezione di 
uno stato extra-corporeo (cfr. 1, 10 e ss. e 4, 1-2), ricomponibile e oggettivabile olisticamente: che 
si chiami – e sia tradotta – cuore, anima, mente, intelletto, pensiero, sapienza oppure spirito, 
nell’essere umano sembra coesistere una dimensione dell’esistenza, distinta dal corpo fisico, che ne 
condivide però struttura, proprietà e caratteristiche. È corpo, è coscienza, ha una sua propria vita, 
quando si attiva. Nello stato straordinario dell’“io” così immaginato, si collocano, secondo 
l’interpretazione di Giovanni, visioni ed esperienze estatiche. 
 
2.4 Lo “spirito” e l’estasi: storia di una visione151 
 
Letterariamente, l’Apocalisse si presenta come trascrizione autobiografica unitaria di più 
esperienze visionarie. In quanto tale, da un lato, le copre e descrive, dall’altro, coprendole e 
descrivendole, le compatta e interpreta, creando l’universo del testo, in tutta la sua continuità e 
coerenza, scandita dai rimandi interni e, non ultimo, dalla ricorrenza di evgeno,mhn (o avph,negke,n me) 
evn pneu,mati152. Il ripetersi di questa espressione quasi formulare non è detto però che non segnali 
anche una sostanziale discontinuità, spaziale o temporale che sia, a livello esperienziale: il 
resoconto di Giovanni potrebbe riallacciarsi a visioni, un viaggio celeste, traslazioni separati, in cui 
                                                 
150 Vangelo del Salvatore, framm. 100, lin. 33-50. Cfr. anche framm. 113, lin. 1-8.13-16: “[…] da tutti i cieli. Allora, 
noi gli apostoli, questo mondo divenne come tenebra di fronte a noi, e noi divenimmo come coloro che sono negli eoni 
della gloria […]. E vedemmo il nostro Salvatore, quando raggiunse il quarto cielo”, e papiro copto di Strasburgo 6, 
verso, p.158. Testo copto in C.W.Hedrick – P.A.Mirecki, Gospel of the Savior. A New Ancient Gospel, Saline 1999 (la 
traduzione è mia). Una diversa ricostruzione dell’ordine delle pagine e dei frammenti ha offerto S.Emmel, The 
Recently Published Gospel of the Savior (“Unbekanntes Berliner Evangelium”): Righting the Order of Pages and 
Events, HThR 95 (2002),  45-72. 
151 Cfr. J.A.Filho, The Apocalypse of John as an Account of a Visionary Experience: Notes on the Book’s Structure, 
JSNT 25/2 (2002), 213-234, che tuttavia non va oltre un’analisi della struttura del testo. Si limita alla superficie 
narrativa e a una prospettiva “storico-morfologica” anche il più recente e generale contributo di L.Arcari, Sui rapporti 
tra apocalissi "con viaggio ultraterreno‚ e senza viaggio ultraterreno". Indagine per una "storia‚ del genere 
apocalittico", Henoch 26 (2004), 63-85. 
152 Filho, art.cit., 213-215.225.229-231. Vedi anche infra, 45-47. 
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l’autore ha voluto ravvisare un filo conduttore, lasciandone sullo sfondo le fratture153. E qui 
veniamo al punto: non si danno ingenuamente fatti senza interpretazione, l’Apocalisse è una 
riscrittura di trances culturalmente filtrata. Quello che Giovanni ha visto è esistito per le sette chiese 
ed esiste per noi solo nella misura in cui rappresenta quello che Giovanni ha dovuto e creduto di 
vedere secondo modelli culturali e sociali di comportamento prevedibili154.  
Essersi proposti, fin dove è possibile, di invertire il flusso di questo processo che ha portato 
all’Apocalisse, nella stesura letteraria in cui la conosciamo, e di chiarire contesti e contorni delle 
esperienze di Giovanni, come dal testo esplicitamente o implicitamente emergono, si è già risolto e 
non può che risolversi, dove esso taccia come dove esso parli, in una interrogazione dei presupposti 
culturali, anche e soprattutto in una prospettiva intertestuale: l’inserimento dell’Apocalisse in una 
costellazione di testi che tradiscano un sostrato culturale comune e corrispondenze ideologiche ci ha 
permesso e ci permetterà di sondare ipotesi e prenderne successivamente in considerazione la 
plausibilità storica155.  
 
2.4.1 Il soggiorno a Patmos 
 
Giovanni apre il suo racconto dicendo espressamente di essere arrivato a Patmos dia. to.n lo,gon 
tou/ qeou/ kai. th.n marturi,an VIhsou/ (Ap 1, 9). A cosa fa riferimento? Partiamo da due punti fermi: 
il primo è che, nell’Apocalisse, l’endiadi “parola di Dio e testimonianza di Gesù” definisce 
strettamente la rivelazione, le visioni che Giovanni attesta e trascrive come parole di profezia (Ap 1, 
1-3; cfr. Ap 19, 10 e 22, 9)156. Il secondo è la sfumatura causale-finale che dia, con accusativo può 
assumere157 e di fatto necessariamente assume nel nostro versetto, come forse anche in 2, 3 (cfr. Ap 
2, 13 e 3, 8)158. Seguendo Bousset e Kraft159, proprio sulla scorta di 1, 1-3, potremmo quindi 
                                                 
153 Vedi ripetutamente Pesce, Limiti, 93; 97-101; 103, e comunicazione personale. 
154 Cfr. Pilch, Visions, 74-76. 
155 Vedi Destro – Pesce, Antropologia, 6-8.12. 
156 Vedi Roose, Zeugnis, 37-47, in particolare, 41-43, nonostante una tournure teologica ed esistenzialista di troppo, e le 
inevitabili conclusioni generalizzanti che ne risultano e finiscono per perdere di vista il testo. 
157 Sintomatico Gv 12, 9: :Egnw ou=n Îo`Ð o;cloj polu.j evk tw/n VIoudai,wn o[ti evkei/ evstin kai. h=lqon ouv dia. to.n VIhsou/n 
mo,non( avllV i[na kai. to.n La,zaron i;dwsin o]n h;geiren evk nekrw/n, il che significa che la folla era venuta per vedere 
tanto Gesù quanto Lazzaro. Cfr. Tucidide 4, 40 e 5, 53; Platone, Rep. 367b e 524c; Aristotele, Et.Nic. 1172b 21; Flavio 
Giuseppe, Ant.Iud. 9, 4, 5; Mc 2, 27; Gv 11, 42; 12, 30; Rm 4, 23-24 e 1Cor 9, 10 (dia,) in parallelo a Rm 15, 4 (eivj) e 
1 Cor 10, 11 (pro,j); 1Cor 11, 9; Epifanio, Adv.Haer., II, 1, 63; ApophPatr 292c. Questo uso si protrae fino in età 
bizantina e persiste in neogreco. Cfr. Liddel – Scott,  s.v. dia,  388-389; Sophokles, s.v. dia,  357; Blass – Debrunner  § 
222a.  
158 Non è vero che “in der Offb gibt dia, mit Akkusativ immer den Grund […] an”, né che in 6, 9 e 20, 4 “lässt das dia, 
deutlich an eine Verfolgungssituation denken” (Roose, op.cit., 41-42; cfr. anche, tra i tanti, E.Lohmeyer, Offenbarung, 
15, e, più recentemente, P.Prigent, L’Apocalypse de Saint Jean, Genève 20002 (CNT XIV), 97 e H.W.Horn, Johannes 
auf Patmos, in Horn – Wolter, Studien, 139-159, in particolare, 145-146). Per un verso, infatti, in 12, 11 (kai. auvtoi. 
evni,khsan auvto.n dia. to. ai-ma tou/ avrni,ou kai. dia. to.n lo,gon th/j marturi,aj auvtw/n) e 13, 14 (kai. plana/| tou.j 
katoikou/ntaj evpi. th/j gh/j dia. ta. shmei/a a] evdo,qh auvtw/| poih/sai evnw,pion tou/ qhri,ou), dia, sfuma sullo strumentale “in 
 37
parafrasare: evgeno,mhn evn th/| nh,sw| th/| kaloume,nh| Pa,tmw| i[na marturh,sw to.n lo,gon tou/ qeou/ kai. 
th.n marturi,an VIhsou/. Con questo, però, non abbiamo ancora risposto alla domanda, abbiamo 
semplicemente riformulato il pensiero: la ragione dell’arrivo a Patmos va cercata nella rivelazione 
di Gesù Cristo, nell’Apocalisse stessa, Giovanni è giunto sull’isola per testimoniarla, ovvero 
riceverla e trasmetterla. Di nuovo allora: che cosa significa?  
Frou,rion di Mileto insieme a Lero e Lepsia, Patmos aveva quantomeno acropoli e postazioni 
fortificate e un pu,rgoj, terreni di proprietà di Apollo Didimeo, un ginnasio dedicato ad Ermes e un 
tempio di Artemide, e poteva “permettersi” le varie attività a questi ultimi connesse (feste, 
lampadedromie, riti misterici, banchetti), con tutto il flusso e riflusso di gente che presupponevano e 
attiravano. Per il resto, il suo territorio aspro e vulcanico, qua e là interrotto da torrenti e campi 
irrigui a prato, ben si prestava all’allevamento di capre160. Se il contenuto del libro viene per la 
prima volta rivelato su quest’isola, come può essere stato contemporaneamente il motivo del 
viaggio? Cerchiamo di formulare una ipotesi – e tale deve rimanere – che, nel contesto sociale 
                                                                                                                                                                  
forza di, grazie a”, per l’altro, in 6, 9 e 20, 4, sono i participi evsfagme,nwn e pepelekisme,nwn, rispettivamente, a 
convogliare l’idea di una persecuzione, non la preposizione stessa, che rimane, per così dire, neutrale, indifferente. 
Tenendo conto quindi anche del significato formulare di o` lo,goj tou/ qeou/ kai. h` marturi,a VIhsou/ sopra rilevato e 
della semplice menzione di Patmos, appena di passaggio, e senza ulteriori specificazioni o sottintesi, in Plinio, 
Nat.Hist. IV, 69, vengono a cadere tutti gli argomenti interni a favore di una supposta relegatio di Giovanni sull’isola. 
La tradizione ecclesiastica della persecuzione imperiale ai danni dell’apostolo Giovanni, apparentemente sconosciuta a 
Ireneo (cfr. Adv.haer. V, 30, 3), che forse però, sulla scorta di notizie simili, data il testo sotto il regno dell’ultimo dei 
Flavi, e attestata chiaramente solo a partire da Clemente d’Alessandria (Quis div. 42: liberazione dopo la morte di un 
innominato tu,rannoj) e Tertulliano (De praescr. 36, 3: relegatio da Roma, dopo un fallito tentativo di immersione 
nell’olio bollente, manca il nome dell’imperatore) in poi (Origene, Hom. in Mt. 7, 51 e 16, 6; Vittorino di Petovio, In 
Apoc. X, 3; Eusebio, Hist.Eccl. 3, 20, 9 e 3, 23, 1; Girolamo, De vir.illustr. 10; Paolo Orosio, Hist. 7, 10, 5, tutti 
d’accordo sul nome di Domiziano), sembra essere nata da una riflessione esegetica simile, sostenuta dallo scarno 
accenno di Ireneo, e comunque circondata da alone leggendario, piuttosto che fondarsi su fonti storiche indipendenti 
(testi, discussione e ricostruzione in Horn, Johannes, 147-159). Sulla dubbia storicità della supposta persecuzione 
domizianea, cfr., ora, L.L.Thompson, The Book of Revelation. Apocalypse and Empire, New York/Oxford 1990, in 
particolare, 95-115; J.Ulrich, Euseb, HistEccl III,14-20 und die Frage nach der Christenverfolgung unter Domitian, 
ZNW 87 (1996), 269-289; U.Riemer, Das Tier auf dem Kaiserthron. Eine Untersuchung zur Offenbarung des 
Johannes als Historischer Quelle, Stuttgart/Leipzig 1998 (BzA 114), in particolare, 12-33 e 53-62; G.Jossa, I Cristiani 
e l’Impero Romano. Da Tiberio a Marco Aurelio, Roma 2000 (Studi Superiori 386), in particolare, 73-82 e 85-86; 
G.Biguzzi, L’Apocalisse e i suoi enigmi, Brescia 2004 (Studi Biblici 143), 79-100, che tuttavia si preoccupa di salvare 
la tradizione antica della persecuzione, schierandosi per l’ipotesi vaga ed elastica di un confino di Giovanni intimato 
dalle autorità municipali locali, in base al suo stato giuridico di vagus. 
159 W.Bousset, Die Offenbarung Johannis, Göttingen 19066, 191-192; H.Kraft, Die Offenbarung des Johannes,  
Tübingen 1974 (HNT 16a), 40-42. Cfr. anche le osservazioni di Thompson, op.cit., 172-173 e D.E.Aune, Revelation 
1-5, Dallas 1997 (WBC 52a), clxxvii-clxxviii e 81-82.   
160 Vedi H.D.Saffrey, Relire l’Apocalypse a Patmos, RB 82 (1975), 385-417, in particolare, 386-407, e G.Manganaro, 
Le iscrizioni delle Isole Milesie, AnSAt 41/42 (1963-1964), 293-349, in particolare per Patmos, 329-346. Cfr. anche 
J.Schmidt, art. Patmos, PW XVIII/4 (1949), 2174-2191, che inoltre cita un ippodromo, templi di Apollo e Dioniso, un 
Amazonio. Stando agli storicamente sospetti Atti di Giovanni dello Pseudo-Procoro (V sec.d.C.), Patmos, nel suo 
fiorire di città e centri abitati, avrebbe annoverato anche un tempio di Zeus (158-159) e un paio di portici, ovvero la 
stoà Domizia a Phora (104-105), dove Giovanni e Procoro sbarcano sull’isola (56: h;lqomen evn Pa,tmw| th/| nh,sw|; cfr. 
98; 117; 154), e uno più piccolo chiamato “la porta”, in una località imprecisata (122).  Da ultimo, più brevemente, 
anche Horn, art.cit., 139 e 147-149, con ulteriore bibliografia. 
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dell’Apocalisse e dei suoi destinatari, abbia una qualche probabilità storica di colmare il vuoto di 
informazione lasciato aperto nella porzione “non scritta” del testo161.  
Nella letteratura di rivelazione, affiora di frequente un modulo formale per cui il rivelatore 
ingiunge al visionario di farsi trovare in un dato luogo, a discrezione dell’uno o dell’altro, 
eventualmente ad un’ora stabilita, e lì attendere nuove comunicazioni e rivelazioni. Insomma, in 
una parola, viene fissato un appuntamento per ulteriori delucidazioni. Tale modulo è attestato tanto 
in apocalissi contemporanee a quella giovannea (cfr. 2Bar 10, 3; 20, 6 –  21, 3.6 – 22, 1; 43, 3 – 47, 
1-2 – 48, 1.25-26; 4Esd 9, 24-26; 12, 51; 13, 56 – 14, 2; 14, 23-26 e 38-41; ApAbr 9, 1-10 e 12, 1-
4; PastHerm, Vis. III, 1-5) quanto negli Atti canonici (9, 3-12 e 22, 10). Similmente, sempre nella 
narrazione lucana, le discese di Agabo da Gerusalemme ad Antiochia di Siria, insieme ad altri 
profeti, e dalla Giudea a Cesarea Marittima, questa volta da solo, sono segnate da rivelazioni e 
legate alla sua attività profetica: come ricezione e comunicazione dell’annuncio di una carestia, in 
un contesto comunitario, la prima (At 11, 27-29: avnasta.j de. ei-j evx auvtw/n ovno,mati {Agaboj 
evsh,manen dia. tou/ pneu,matoj), come esecuzione di una azione simbolica e trasmissione di un 
avvertimento divino a Paolo, affidategli evidentemente già in Giudea, la seconda (At 21, 10-11: 
ta,de le,gei to. pneu/ma to. a[gion). Paolo stesso e Barnaba, prima soli, poi insieme a Giuda e Sila, kai. 
auvtoi. profh/tai o;ntej (At 15, 32), svolgono la propria azione profetica itinerante in accordo con le 
indicazioni dello Spirito (At 13, 1-3 e 15, 22.28; cfr. anche 16, 6-10), e probabilmente il 
parakalei/n, che Luca, sulla scia del Paolo delle lettere, eleva a scopo e funzione principale di 
questa (cfr. At 11, 22-23; 14, 23; 15, 32, da una parte, e 1Cor 14, 3.31 e 1Ts 5, 18, dall’altra), 
presuppone anche le stesse esperienze rivelatorie e visionarie in seno alle comunità di arrivo (cfr. 
Rm 11, 25-26; 1Cor 14, 29-31 e 15, 54-55; 2Cor 12, 1-7; 1Ts 5, 15-17) 162. Ancora Ireneo riferisce 
come Marco il “mago” – o piuttosto il “profeta”? – e i suoi discepoli, nella seconda metà del II 
sec.d.C., girassero, di città in città (peripoli,zontej), di casa in casa163, per la provincia d’Asia a 
“profetizzare” (profhteu,ein) e “far profetizzare” (profhteu,ein poiei/n oppure evgkeleu,esqai to. 
profhteu,ein), nelle cene del loro “tiaso” (Adv.haer. 1, 13, 3-6): il vescovo di Lione liquida 
l’esperienza come lalei/n lhrw,dh kai. ta. tuco,nta pa,nta kenw/j kai. tolmhrw/j164, ma conosce e cita 
                                                 
161 Sulle società ad “alto contesto”, cfr. Malina – Pilch, Revelation, 19-21 e, più estesamente, B.Malina, Reading Theory 
Perspective: Reading Luke-Acts, in J.H.Neyrey (a cura di), The Social World of Luke-Acts. Models for Interpretation, 
Peabody 19932, 3-23, che sottolinea come il mondo Mediterraneo del I sec.d.C fosse “a high context society, with 
much of what they (scil. “the author” e “his Mediterranean hearers”) intended to communicate totally absent from the 
text, yet rather firmly in place in the common social system into which they were socialized. The considerate reader 
needs to fill in the social system in order not to be mystified” (22). 
162 Cfr. Aune, Profezia, 377 e n.4 e 395-396. 
163 Sembra, infatti, che venissero ospitati nelle oi=koi di altri seguaci di Gesù, quantomeno, questo è il caso esemplare di 
Marco, accolto da un diacono. 
164 Cfr. la descrizione dell’estasi di Montano e di due altre donne lì presenti, tratteggiata dall’anonimo antimontanista, 
apud Eusebio, Hist.Eccl. 5, 16, 7-9.  
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anche una lunga e complessa visione cosmogonica raccontata in prima persona dallo stesso Marco 
(1, 14, 2-15, 3).  
Tra tutti questi, il testo di Erma è il più esplicito e diffuso, e merita di essere riportato per 
intero165:  
 
“nhsteu,saj polla,kij kai. dehqei.j tou/ kuri,ou i[na moi fanerw,sh| th.n avpoka,luyin h[n moi 
evphggei,lato dei/xai dia. th/j presbute,raj Îevkei,nhjÐ( auvth|/ th|/ nukti, moi w=ptai h` presbute,ra 
kai. ei=pe,n moi\ evpei. ou[twj evndeh.j ei= kai. spoudai/oj eivj to. gnw/nai pa,nta( evlqe. eivj to.n 
avgro.n o[pou condri,zeij( kai. peri. w[ran pe,mpthn evmfanisqh,somai, soi kai. dei,xw soi a] dei/ 
se ivdei/nÅ hvrw,thsa auvth.n le,gwn\ kuri,a( eivj poi/on to,pon tou/ avgrou/È o[pou( fhsi,n( qe,leijÅ 
evxelexa,mhn to,pon kalo.n avnakecwrhko,taÅ pri.n de. lalh/sai auvth|/ kai. eivpei/n to.n to,pon( 
le,gei moi\ h[xw evkei/ o[pou qe,leij. evgeno,mhn ou=n( avdelfoi,( eivj to.n avgro,n( kai. sunw,yisa 
ta.j w[raj( kai. h=lqon eivj to.n to,pon o[pou dietaxa,mhn auvth|/ evlqei/n( kai. ble,pw sumye,lion 
kei,menon evlefa,ntinon( kai. evpi. tou/ sumyeli,ou e;keito kerbika,rion linou/n( kai. evpa,nw 
le,ntion evxhplwme,non linou/n karpa,sinon. ivdw.n tau/ta kei,mena kai. mhde,na o;nta evn tw|/ 
to,pw| e;kqamboj evgeno,mhn( kai. w`sei. tro,moj me e;laben( kai. ai` tri,cej mou ovrqai,\ kai. w`sei. 
fri,kh moi prosh/lqen( mo,nou mou o;ntoj\ evn evmautw|/ ou=n geno,menoj kai. mnhsqei.j th/j do,xhj 
tou/ qeou/ kai. labw.n qa,rsoj( qei.j ta. go,nata evxwmologou,mhn tw|/ kuri,w| pa,lin ta.j a`marti,aj 
mou w`j kai. pro,teron” 
 
Siamo all’inizio del resoconto autobiografico della terza visione: Erma digiuna e prega di 
ricevere la rivelazione promessagli nella visione precedente. Le sue preghiere sono esaudite: 
probabilmente in sogno, gli appare l’anziana e vengono stabiliti luogo ed ora. Giunto sul posto 
(evgeno,mhn ou=n( avdelfoi,( eivj to.n avgro,n: cfr. Ap 1, 10), Erma vede un subsellium di avorio, con un 
cuscino ed un lenzuolo di lino sopra, al che si spaventa e trema, finché, di nuovo in sé (evn evmautw|/ 
[…] geno,menoj), non prende coraggio e torna a pregare (cfr. Ap. 1, 12-17). Sopraggiunge allora 
l’anziana, in compagnia di sei giovani (9, 6 e ss.). Traducendo nel vocabolario pressoché analogo di 
Giovanni, Erma si è dunque recato nel campo dia. th.n avpoka,luyin h[n moi evphggei,lato (scil. o `
ku,rioj) dei/xai dia. th/j presbute,raj  (cfr. 9, 2 e Ap 1, 1-2.9-10)166: dati i punti di contatto evidenti – 
tradizionali e non – con lo snodarsi del resoconto giovanneo, possiamo intuire anche una 
convergenza di fondo nel profilo dell’esperienza visionaria che soggiace ai due testi? Possiamo cioè 
sottintendere una qualche simile concatenazione di visione o rivelazione e spostamento anche per 
Giovanni, immaginare, dietro evgeno,mhn evn th/| nh,sw| th/| kaloume,nh| Pa,tmw| dia. to.n lo,gon tou/ qeou/ 
kai. th.n marturi,an VIhsou/, uno scenario simile? Credo sia un’ipotesi quantomeno plausibile, da 
tenere in considerazione: non solo perché l’Apocalisse stessa, nel suo intreccio di riprese e richiami 
interni, sembra suggerirla, e, presa di per sé, non è in contrasto né con la grammatica o l’usus 
                                                 
165 Per altre corrispondenze significative – e indipendenti – con l’Ap, vedi infra, 49-53. 
166 Vedi supra, 36-37. 
 40
scribendi di Giovanni né con i dati archeologici a nostra disposizione167, non solo perché 
l’Apocalisse mostra di conoscere questa forma di appuntamento concordato o imposto per nuove 
visioni (cfr. Ap 1, 19: gra,yon ou=n a] ei=dej kai. a] eivsi.n kai. a] me,llei gene,sqai meta. tau/ta e 4, 1: 
Meta. tau/ta ei=don( kai. ivdou. qu,ra hvnew|gme,nh evn tw/| ouvranw/|( kai. h` fwnh. h` prw,th h]n h;kousa w`j 
sa,lpiggoj lalou,shj metV evmou/ le,gwn\ avna,ba w-de( kai. dei,xw soi a] dei/ gene,sqai meta. tau/ta)168, ma 
anche e soprattutto in ragione del suo potenziale esplicativo. Se Giovanni, infatti, è preparato alla 
visione, anzi, più correttamente, se Giovanni va sull’isola per la rivelazione che poi confluirà nel 
bibli,on, si dà anche conto del particolare della scrittura nel corso dell’esperienza estatica (Ap 10, 
4), e il reperimento concreto del materiale scrittorio, il suo stesso essere implicitamente supposto a 
portata di mano, non dovrebbe fare più problema (cfr. 4Esd 14, 23-24 e 37-47)169. 
 
2.4.2 Scene da una liturgia 
 
Giovanni è ormai sull’isola, dunque, non sappiamo se ed, eventualmente, come si sia preparato 
alle visioni, ma alla fine, evn th/| kuriakh/| h`me,ra|, passa, giunge in spirito (Ap 1, 10). La 
puntualizzazione temporale inscrive probabilmente l’esperienza nel contesto liturgico 
domenicale170: il giorno “del Signore”, il primo giorno della settimana (1 Cor 16, 2 e At 20, 7), è il 
giorno in cui l’evkklhsi,a si riunisce (Did 14, 1a: kata. kuriakh.n de. kuri,ou sunacqe,ntej), scandendo 
il tempo specifico della propria esistenza, inaugurata dalla resurrezione di Gesù (Ign, ad Magn. 9, 1: 
mhke,ti sabbati,zontej( avlla. kata. kuriakh.n zw/ntej evn h-| kai. h` zwh. h`mw/n avne,teilen diV auvtou/ kai. 
tou/ qana,tou auvtou/; EpAp 18; EvPet 35 e 50; cfr. anche Barn 15, 9). È il giorno in cui si rompe il 
                                                 
167 Vedi la spesso frettolosa assunzione che Patmos fosse un’isola poco densamente abitata, se non deserta: cfr. 
Lohmeyer, Offenbarung, 15; Kraft, Offenbarung, 40-41; J.Roloff, Die Offenbarung des Johannes, Zürich 1984 (ZB 
NT 18), 39; U.B.Müller, Die Offenbarung des Johannes, Würzburg 1984 (ÖTB NT 19), 81; H.Giesen, Die 
Offenbarung des Johannes, Regensburg 1997 (RNT), 84. 
168 Costruzione formale simile in 4 Esdr 9, 24-26: ibis autem in campum florum […] et manduca solummodo de 
floribus campi, et carnem non gustabis et vinum non bibes sed solummodo flores, et deprecare Altissimum sine 
intermissione, et veniam et loquar tecum; At 9, 6: avna,sthqi kai. ei;selqe eivj th.n po,lin kai. lalhqh,setai, soi o[ ti, se 
dei/ poiei/n, e 22, 10: poreu,ou eivj Damasko.n kavkei/ soi lalhqh,setai peri. pa,ntwn w-n te,taktai, soi poih/sai; PastHerm, 
Vis. III, 2: evlqe. eivj to.n avgro.n o[pou condri,zeij( kai. peri. w[ran pe,mpthn evmfanisqh,somai, soi kai. dei,xw soi a] dei/ se 
ivdei/n. In 2Bar, a seguire l’imperativo si alternano participio (10, 3; 20, 6) e futuro (20, 6; 43, 3). Su scala minore, vedi 
anche GiusAs, 14, 12-13. In 2Bar 22, 1, dopo la preghiera che Baruch eleva nel luogo indicatogli (20, 6) e, nel 
frattempo, raggiunto (21, 1-2), “ecco si aprirono i cieli e vidi e mi fu data forza e si udì una voce dalle altezze e mi 
disse” (la traduzione dal siriaco è mia); cfr. Ap 4, 1-2. Non sono però sicuro che, tra Ap 3, 14 e 4, 1-2, si possa 
effettivamente collocare uno spostamento fisico di Giovanni, vedi infra, 46. Nel II sec.d.C., i viaggi terapeutici – e, per 
così dire, di sogno in sogno – di Elio Aristide saranno pianificati da Asclepio in o;yeij ovneira,twn, cfr., 
significativamente, Orat. 49, 1 e 51, 8. 
169 Sulla scrittura nell’Apocalisse, vedi infra, 47-53. 
170 Vedi, più ampiamente, R.J.Bauckham, The Lord’s Day, in D.A.Carson (a cura di), From Sabbath to Lord’s Day: A 
Biblical, Historical and Theological  Investigation, Grand Rapids 1984, 221-250, e S.R.Llewelyn, The Use of Sunday 
for Meetings of Believers in the New Testament,  NT 43 (2001), 205-223. Critico N.H.Young, “The Use of Sunday for 
Meetings of Believers in the New Testament”: a Response, NT 45 (2003), 111-122.  
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pane e si mangia il kuriako.n dei/pnon per ricordare il Signore e aspettarne il ritorno (1 Cor 11, 19-
20: sunercome,nwn ou=n u`mw/n evpi. to. auvto. ouvk e;stin kuriako.n dei/pnon fagei/n, e 23-26: meta. to. 
deipnh/sai; At 20, 7: sunhgme,nwn h`mw/n kla,sai a;rton, e 11: kla,saj to.n a;rton kai. geusa,menoj; Did 
14, 1b: kla,sate a;rton kai. euvcaristh,sate, e 9 – 10, 1a: meta. de. to. evmplhsqh/nai; cfr. anche 2 Pt 2, 
13; Gd 12; Ign, ad Eph. 20, 2, e ad Smyr. 7, 1 e 8, 2;  Plinio il Giovane, Epist. X, 96, 7)171. 
Domenicali e non, le riunioni dei primi gruppi di seguaci di Gesù, in spazi sociali e contesti cultuali, 
di caso in caso, più o meno plausibilmente ricostruibili, e nelle forme e pratiche rituali loro proprie 
– preghiere (At 2, 42; 6, 6; 12, 5; 13, 3; 1Ts 5, 17-18; 1Cor 14, 13-15 e 16, 22; 1Tm 2, 1-2.8; 1Cl 
59-61; PastHerm, Mand. XI, 9; AscIs 6, 8; OdSal 37, 1-2), inni e salmi (At 2, 47 e 4, 24-31; 1Cor 
14, 15; AscIs 6, 3; antifonali in Plinio il Giovane, ibid.), lettura ad alta voce di lettere (At 15, 22-31; 
1Ts 5, 27; 2Ts 2, 2.15 e 3, 14; Col 4, 16), insegnamenti ed esortazioni (At 2, 42; 20, 7.11; 1Ts 5, 12; 
1Tm 4, 11-13; 2Tm 3, 16 e 4, 2; Plinio il Giovane, ibid.), cena del Signore, digiuno (At 13, 2-3), 
imposizione delle mani (At 6, 6 e 13, 3; 1Tm 4, 14 e 5, 22; AscIs 6, 5), bacio santo (1Ts 5, 26; 1Cor 
16, 20; 2Cor 13, 12; Rm 16, 16; 1Pt 5, 14) –172, potevano “guidare” in esperienze di stati alterati di 
coscienza, attese e ricercate, interpretate e riconosciute come attività dello Spirito di Dio, e ne 
venivano integrate e ricostituite173: Paolo elenca yalmo,j, didach,  avpoka,luyij, glw/ssa ed e`rmhnei,a 
come contributo pneumatico personale all’edificazione della comunità (1Cor 14, 26; cfr. anche 14, 
6.13-16 e Rm 14, 6-8), Col 3, 16 esorta ad esplorare la ricchezza della parola di Cristo, evn pa,sh| 
sofi,a| dida,skontej kai. nouqetou/ntej e`autou,j( yalmoi/j u[mnoij wv|dai/j pneumatikai/j evn Îth/|Ð ca,riti 
a;|dontej evn tai/j kardi,aij u`mw/n tw/| qew/|, Ef 5, 18-20, sulla stessa linea, ad essere riempiti di Spirito, 
                                                 
171 Luca sembra comunque lasciare intendere che il primo giorno della settimana non fosse l’unico esclusivamente 
deputato alla celebrazione di questo pasto comune: kaqV h`me,ran te proskarterou/ntej o`moqumado.n evn tw/| i`erw/|( 
klw/nte,j te katV oi=kon a;rton( metela,mbanon trofh/j evn avgallia,sei kai. avfelo,thti kardi,aj (At 2, 46). Cfr. anche Did 
16, 2; Ign, ad Eph., 13, 1, e ad Pol. 4, 2; 2Cl 17, 3.. 
172 Vedi soprattutto P.Lampe, Die stadtrömischen Christen in den ersten beiden Jahrhunderten. Untersuchungen zur 
Sozialgeschichte, Tübingen 1987 (WUNT 2.Reihe 18), in particolare, 233-241.257-263.301-320, e id., Das 
Korinthische Herrenmahl im Schnittpunkt hellenistisch-römischer Mahlpraxis und paulinischer Theologia Crucis 
(1Kor 1, 17-34), ZNW 82 (1991), 183-213, in particolare, 186-203; D.E.Smith, From Symposium to Eucharist. The 
Banquet in the Early Christian World, Minneapolis 2003, in particolare, 173-217; W.Horbury, Cena pura and the 
Lord’s Supper, in J.Pastor – M.Mor (a cura di), The Beginnings of Christianity: a collection of articles, Jerusalem 
2005, 219-265. Cfr. anche W.E.Meeks, The First Urban Christians. The Social World of the Apostle Paul, New 
Haven/London 1983, in particolare, 29-36.75-84.140-163, e E.W.Stegemann – W.Stegemann, Urchristliche 
Sozialgeschichte. Die Anfänge im Judentum und die Christusgemeinden in der mediterranen Welt, 
Stuttgart/Berlin/Köln 1995, 237-246. 
173 Meeks, op.cit., 148-149; Lampe, art.cit., 188-191; M.Pesce, La caratteristica principale dei primi gruppi di seguaci 
di Gesù (dispense), 169-185; A.Destro – M.Pesce, The function of the words of the Heavenly Jesus in the construction 
of Christian Identities (dispense), 201-212. Questi ultimi due contributi insistono sulle parole scritte o pronunciate 
come strumento religioso precipuo in cui, all’interno dei gruppi di seguaci di Gesù, si traduce una rivelazione, qui 
intesa genericamente come “qualsiasi comunicazione rivolta agli uomini e proveniente da potestà superiori e da loro 
consapevolmente ricevuta ed espressa in forme culturali specifiche” (179). Su rituale e stati alterati di coscienza, cfr. 
anche Bourguignon, States, 243-244; Goodman, Speaking, 75-86, e ead., Wirklichkeit, 48-51; E.G.D’Aquili – 
A.B.Newberg, Liminality, Trance and Unitary States in Ritual and Meditation, StLit 23 (1993), 2-34, in particolare, 
28-31; Pilch, Visions,  170-180. Più cautamente, Forbes, Prophecy, 282-283. 
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lalou/ntej e`autoi/j ÎevnÐ yalmoi/j kai. u[mnoij kai. wv|dai/j pneumatikai/j( a;|dontej kai. ya,llontej th/| 
kardi,a| u`mw/n tw/| kuri,w|.  
Una raccolta di questi inni e preghiere “ispirati” vanno probabilmente considerate le Odi di 
Salomone, dietro la cui composizione si può intuire il profilo di una attività profetica174. Questa 
anche, infatti, era aspettata manifestarsi nelle evkklh,siai, e intorno ad esse ruotava175, come 
sappiamo non solo di Tessalonica (1Ts 5, 20), Filippi (Fil 3, 15), Corinto (1 Cor 13, 2 e 14, 1-
6.26.29-31), Roma (Rm 12, 6), o Efeso (Ef 1, 17-19), nell’ambito, insomma, della missione paolina.  
Il profeta Agabo, disceso da Gerusalemme in compagnia di altri profeti, riceve la sua rivelazione, 
al termine del viaggio, seduto in una evkklh,sia ad Antiochia di Siria, si alza e dia. tou/ pneu,matoj 
predice la carestia incombente, muovendo i discepoli a risolversi per la diakoni,a (At 11, 28-29; cfr. 
anche 1, 14-15 e 2, 1-4); l’invio in missione di Paolo e Barnaba è sancito dallo Spirito Santo, 
evidentemente per bocca di uno dei profeti presenti, leitourgou,ntwn auvtw/n tw/| kuri,w| kai. 
nhsteuo,ntwn (At 13, 1-3; cfr. 1Tm 1, 18 e 4, 14)176; Giuda e Sila, “anch’essi profeti”, confortano e 
incoraggiano il plh/qoj dei fratelli radunati ad Antiochia (At 15, 30-32)177.  
Nel Vangelo di Giovanni, la prima apparizione di Gesù ai soli discepoli avviene la sera del primo 
giorno della settimana, a porte chiuse (Gv 20, 19-23), il che induce a pensare che “il redattore stia 
immaginando una scena di un’assemblea cultuale della comunità. Forse, il redattore modella questa 
scena ispirandosi a prassi liturgiche profetiche dell’ambiente giovannista o addirittura sta 
costruendo il loro modello fondativo”178.  
La Didaché lascia piena libertà ai profeti di “ringraziare” o[sa qe,lousin (10, 7), nel corso del 
pasto eucaristico (Did 9-10)179, e, per Erma, il vero profeta è riempito di Spirito santo dall’angelo 
                                                 
174 Vedi D.E.Aune, The Cultic Setting of Realized Eschatology in Early Christianity, Leiden 1972 (NT.SS 28), in 
particolare, 166-194, e id., Odes, 435-460. 
175 Cfr. J.Reiling, Hermas and Christian Prophecy. A Study of the Eleventh Mandate, Leiden 1973 (NT.SS 37), in 
particolare, 143-151, e Prophecy, the Spirit and the Church, in J.Panagopoulos (a cura di), Prophetic Vocation in the 
New Testament and Today, Leiden 1977 (NT.SS 45), 58-76, in particolare, 60-61 e 66-76; Aune, Setting, 177-181 e, 
più ipoteticamente, Profezia, 363-367; alquanto recisamente, invece, Forbes, Prophecy, 242-247.288-289.304.  
176 Rimane non chiaro se si tratti di una “liturgia” che coinvolge l’intera comunità, oppure specificatamente profetica. 
177 Per l’interpretazione dei singoli passi, cfr. Aune, Profezia, 354-355.395-396.491-499. 
178 A.Destro – M.Pesce, Il profetismo e la nascita di una religione: il caso del giovannismo, in G.Filoramo (a cura di), 
Carisma profetico, fattore di innovazione religiosa, Brescia 2003, 87-106, in particolare, 91-95 (citazione 92). Sulle 
capacità profetiche del Gesù giovannista, dei discepoli e della comunità, del redattore che ha prodotto il testo, vedi 
M.E.Boring, The Influence of Christian Prophecy on the Johannine Portrayal of the Paraclete and Jesus, NTS 25 
(1979), 113-123; id., Sayings of the Risen Jesus. Christian Prophecy in the Synoptic Tradition, Cambridge/New 
York/Melbourne 1982, in particolare, 48-50 e 70; Destro – Pesce, Religione, 89-94 e 122-126; iid., The Gospel of John 
and the Community Rule of Qumran. A Comparison of Systems, in A.Avery-Peck – J.Neusner – B.Chilton (a cura di), 
The Judaism of Qumran: a Systemic Reading of the Dead Sea Scrolls. Volume Two: World View, Comparing Judaism, 
Leiden 2001, 201-229 (Judaism in Late Antiquity. Part Five); iid., Profetismo, 144-168. Sul contesto liturgico del 
profetismo giovannista, vedi Aune, Setting, in particolare, 65-135.   
179 Cfr., tra II e III sec.d.C., le figure di Marco in Asia (Ireneo, Adv.Haer. I, 13, 2.4.5), Peregrino in Siria-Palestina 
(Luciano, De ex.Peregr., 11-12 e 16), e della profetessa anonima in Cappadocia e Ponto (lettera di Firmiliano in 
Cipriano, Ep., 75, 10, 2.5). 
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dello Spirito profetico, solo in seno ad una sunagwgh. avndrw/n dikai,wn tw/n evco,ntwn pi,stin qei,ou 
pneu,matoj, quando si sia elevata una preghiera a Dio (Mand. XI, 9)180.  
Più in dettaglio scendono le Odi di Salomone: i singoli membri della comunità si alzano (8, 3-4; 
cfr. 26, 12), allargano le braccia a forma di croce (27, 1-3; 35, 7; 37, 1a), ed elevano la preghiera 
(cfr. 14, 7-8 e 37, 1b-2), i “cantori” (26, 12; cfr. 7, 17), chiamati anche “veggenti” (7, 18) o, ancora, 
“servitori di quella bevanda” (6, 13), sperimentano il “riposo” dello Spirito e intonano odi in cui 
visioni, audizioni, viaggi celesti, discorsi in prima persona del Gesù risorto si intrecciano181.  
L’Ascensione di Isaia offre un altro approfondito termine di paragone: Isaia, seduto sul letto, 
inizia a parlare nello Spirito Santo, scambiando con Ezechia “parole di fede e di verità”, di fronte ai 
principi di Israele, agli eunuchi, ai consiglieri del re, a quaranta profeti e figli di profeti e al popolo 
(6, 2-7). Al che tutti cadono in ginocchio e glorificano il Dio di verità che si sta rivelando, finché 
Isaia tace, gli occhi aperti, unicamente le funzioni vitali in attività, e, sprofondato nella trance, 
sperimenta un viaggio celeste (6, 8-13 e 7, 2). Quando Isaia torna in sé, popolo, eunuchi, principi 
vengono fatti uscire, e la visione narrata ai soli Ezechia, Josab, il figlio di Isaia, profeti e giusti, in 
cui era il profumo dello Spirito (6, 15-17)182. Quanto questa precisa fenomenologia della 
trasmissione possa essere pensata riflettere una prassi liturgica reale, trova ulteriore conferma in una 
polemica paolina e in una testimonianza oculare di Tertulliano. In 2Cor 12, Paolo si vanta delle 
ovptasi,ai kai. avpokalu,yeij kuri,ou che ha sperimentato, passando a raccontare un rapimento al terzo 
cielo e uno (o è lo stesso?) fino al paradiso – se nel corpo o fuori dal corpo, rimane incerto anche a 
lui – , dove sarebbero poi risuonate parole che a un essere umano non è lecito pronunciare. 
Preferisce però subito chiudere la parentesi perché nessuno si faccia un giudizio di lui u`pe.r o] ble,pei 
me h' avkou,ei ÎtiÐ evx evmou/ kai. th/| u`perbolh/| tw/n avpokalu,yewn (1-7). Nell’immaginazione di Paolo e 
nel linguaggio che culturalmente la esprime, dunque, le avpokalu,yeij che il profeta riceve seduto 
(kaqhme,nw|) nell’assemblea comunitaria (1Cor 14, 29-31; cfr. 14, 6.26) possono, di fatto, 
presupporre e, in sostanza, rivelarsi viaggi celesti, in quanto evksta,seij (2Cor 5, 13: ei;te ga.r 
evxe,sthmen( qew/|\ ei;te swfronou/men( u`mi/n; cfr. 1Cor 14, 2.28)183. Sta poi al profeta parlare, nel 
silenzio degli altri (1Cor 14, 29-31).  
Tertulliano, de anim. 9, 4, riporta il caso di una sorella apud nos revelationum charismata 
sortita, quas in ecclesia inter dominica sollemnia per ecstasin in spiritu patitur; conversatur cum 
                                                 
180 Reiling, Hermas, 122-151; Aune, Profezia, 366-367 e 390-393; E.Norelli, AI 6 e il profetismo estatico cristiano, in 
id., L’Ascensione di Isaia: studi su un apocrifo al crocevia dei cristianesimi, Bologna 1994, 235-248. 
181 Aune, Odes, 439-449. 
182 P.C.Bori, L’estasi del profeta: «Ascensio Isaiae» 6 e l’antico profetismo cristiano, CrSt 1 (1980), 367-389, in 
particolare, 374-385, e id., L’esperienza profetica nell’“Ascensione di Isaia”, in M.Pesce (a cura di), Isaia, il Diletto e 
la Chiesa. Visione ed esegesi profetica cristiano-primitiva nell’“Ascensione di Isaia”, Brescia 1983 (Testi e ricerche 
di Scienze Religiose 20), 133-154, in particolare, 140-145; Norelli, art.cit., 235-236, e commento ad loc., 306-364. 
183 Cfr. Lincoln, Paul, 219. 
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angelis, aliquando etiam cum Domino, et vidit et audit sacramenta et quorundam corda dinoscit et 
medicinas desiderantibus sumit. Iamvero prout scripturae leguntur aut psalmi canuntur aut 
allocutiones proferuntur aut petitiones delegantur, ita inde materiae visionibus subministrantur. 
Forte nescioquid de anima disserueramus, cum ea soror in spiritu esset. Post transacta sollemnia 
dimissa plebe, quo usu solet nobis renuntiare quae viderit (nam et diligentissime digeruntur, ut 
etiam probentur), “inter cetera”, inquit, “ostensa est mihi anima corporaliter […]” (cfr. anche 
Epifanio, Adv.haer. 49, 2, 3-4)184.  
Proiettata su questi scenari plausibili, l’Apocalisse stessa sembra conservare tracce di una 
qualche cerimonia liturgica a monte dell’esperienza visionaria185. Senza volere presumere di 
ricostruirne in dettaglio elementi, struttura e sviluppo, alcune osservazioni ci possono aiutare a 
metterla quantomeno in luce186. Nel “giorno del Signore”, alle liturgie angeliche si affaccia a 
prendere parte anche una “folla grande” (o;cloj polu,j: 7, 9-10; 19, 1-3.6-8), con dignità e funzioni 
sacerdotali (7, 15): sembra essere, a tutti gli effetti, il corrispettivo celeste delle evkklhsi,ai terrene 
che, nella dimensione cultuale loro propria, si presuppone evochino il culto del mondo divino, 
agganciandosi ed allineandosi ad esso (cfr. 3, 10; 7, 14; 11, 18; 12, 12; 13, 6-7; 18, 20; 19, 5)187. 
All’apertura del settimo sigillo, calato il silenzio, le “preghiere dei santi” (ai` proseucai. tw/n a`gi,wn: 
cfr. 5, 8) sono offerte sull’altare e trovano la loro via al cospetto di Dio (8, 1.3-4). Non ultimo, 
queste scene di culto in cielo sono immaginate recuperare e comprendere anche forme e materiali 
sicuramente attestati nell’uso comunitario per il I sec.d.C., come l’antifonia degli inni, le dossologie 
e l’apertura di preghiera euvcaristou/me,n soi188. Continuità e comunione, dunque, tra culto terreno e 
culto celeste, nella visione, di domenica189. Il cerchio si chiude: il rotolo di Giovanni è destinato alla 
lettura comunitaria – ciò almeno presuppone la beatitudine di 1, 3, indirizzata ad un avnaginw,skwn e 
                                                 
184 Vedi J.H.Waszink, Tertullian: De Anima, Amsterdam 1947, commento ad loc., e Norelli, Profetismo, 245-247. 
185 Cfr. A.Robert Nusca, Liturgia e Apocalisse. Alcuni aspetti della questione, in E.Bosetti – A.Colacrai (a cura di), 
APOKALYPSIS. Percorsi nell’Apocalisse di Giovanni, Assisi 2005, 459-478. 
186 Rielaboro qui, nella mia prospettiva, analisi e conclusioni di K.-P.Jörns, Das hymnische Evangelium. 
Untersuchungen zu Aufbau, Funktion und Herkunft der hymnischen Stücke der Johannesoffenbarung, Gütersloh 1971 
(SNT 5). 
187 Per questa identificazione, vedi l’esegesi puntuale di H.Ulfgard, Feast and Future. Revelation 7:9-17 and the Feast 
of Tabernacles, Stockholm 1989 (CB.NTS 22), 69-107.  
188 Discussione in Jörns, op.cit., 65-73.98-99.161-163. Interessante il confronto ancora con la testimonianza di Plinio il 
Giovane (Ep. X, 96, 7: carmenque Christo quasi Deo dicere secum invicem), la danza di Gesù e degli apostoli in 
ActJoh 94-96, e il frammento di inno ricopiato sul verso dell’ultimo foglio di P.Bodm XIII (III sec.d.C.), a seguire 
immediatamente il Peri. to. Pa,sca di Melitone di Sardi. 
189 Cfr. le liturgie angeliche (4Q400 2, 2-7), gli inni (1QH 3, 21-22 e 11, 7-13) e la Regola delle Benedizioni di Qumran 
(1QSb 3, 25-26 e 4, 24-26), nella correlazione reciproca indicata ed approfondita da Carol Newsom nell’introduzione 
a J.H.Charlesworth – C.A.Newsom, The Dead Sea Scrolls. Angelic Liturgy: Songs of the Sabbath Sacrifice, 
Tübingen/Louisville 1999, 1-15, in particolare, 4.9-12. Vedi anche 1Cor 11, 10 (istruzioni su preghiera e profezia 
femminili!); Col 2, 18; Eb 10, 22-24; AscIs 6, 8 e 10, 6, con il commento di Norelli, ad 6, 8, in particolare, 337-339, e 
le annotazioni di Himmelfarb, Ascent, 91-93.  
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più avkou,ontej –, l’esperienza della rivelazione si riattualizza e rinnova nel suo contesto culturale 
originario190. 
 
2.4.3 Archeologia del pneu/ma: visioni e viaggi celesti 
 
Probabilmente preparato e guidato, quindi, da preghiere di invocazione e attesa o inni, forse 
anche da altri fenomeni di contatto con il divino in corso, Giovanni entra in quello stato che 
riconosce come e chiama pneu/ma. Se dobbiamo pensare al dei/pnon in un edificio chiuso come alla 
cornice liturgica dell’esperienza191, il trapasso (evgeno,mhn) nella nuova condizione si consuma in un 
radicale oscuramento della percezione dello spazio circostante: fenomeni auditivi, più o meno 
articolati e distinti (1, 10.17; 2, 1 – 3, 22) e apparizioni bianco-luminose, anche intense (1, 14-
16)192, si riorganizzano intorno ad un centro vagamente localizzato dietro il veggente e interpretato 
come “un simile ad un figlio d’uomo” in mezzo a sette lucerniere dorate, ognuna con un proprio 
to,poj (1, 10: ovpi,sw mou; 1, 12: kai. evpe,streya ble,pein th.n fwnh.n h[tij evla,lei metV evmou/( kai. 
evpistre,yaj ei=don e`pta. lucni,aj crusa/j kai. evn me,sw| tw/n lucniw/n o[moion ui`o.n avnqrw,pou; 2, 5), e 
su di un suolo, una superficie alquanto indeterminata (1, 17: e;pesa pro.j tou.j po,daj auvtou/; 2, 1: o` 
peripatw/n evn me,sw| tw/n e`pta. lucniw/n tw/n crusw/n). Percezioni ordinarie e non ordinarie si 
fondono inscindibilmente nel dare forma alla figura che è apparsa. Da una posizione possibilmente 
distesa o seduta193, Giovanni ricorda di aver sentito il proprio corpo – forse già “pneumatico” – 
girarsi (1, 12) e poi crollare a terra (1, 17) e sperimentare sensorialmente la realtà altra che gli si è 
dischiusa, non ultimo anche per via tattile (ibid.: kai. e;qhken th.n dexia.n auvtou/ evpV evme,). 
L’improvvisa percezione della vicinanza del sacro e della sua vivida esistenza lo terrorizza fino 
all’impotenza e al collasso (ibid.). 
                                                 
190 Vedi anche Aune, Setting, in particolare, 178-179, e Thompson, Revelation, 71-73. Più esitante Norelli, Profetismo, 
239. 
191 Smith, Symposium, 176-177 e 181-187, e Horbury, Cena pura, in particolare, 242-250 e 258-261, argomentano 
convincentemente per la diffusione di questa pratica nelle evkklhsi,ai di Gerusalemme e della Giudea, Antiochia e 
Siria, Galazia, Frigia, Corinto, Africa e Roma. Per le attestazioni tra i gruppi di seguaci di Gesù in Asia Minore 
durante i primi due secoli, vedi At 20, 7.11; Ef 5, 18-19 e Col 3, 16, in parallelo con l’istruttiva interpretazione di 
Clemente Alessandrino in Paed. 2, 43, 1-3; Plinio, Epist. X, 96, 7; Ireneo, Adv.haer. 1, 13, 4. Tanto Ef e Col che 
Ireneo mettono più o meno esplicitamente in luce la frequenza di episodi estatici nello svolgersi del banchetto (cfr. 
Filone, De vit.cont., 83-88, e Plutarco, Quaest.Conv. 713a), su cui si rivelano utili anche le pagine di M.Klinghardt, 
Gemeinschaftsmahl und Mahlgemeinschaft, Soziologie und Liturgie frühchristlicher Mahlfeiern, Tübingen/Basel 1996 
(TANZ 13), 200-216 e 343-351. Per l’Apocalisse stessa, il culto sacerdotale della Gerusalemme celeste e l’esperienza 
liturgica della visione del volto di Dio (22, 3-4; cfr. 19, 7-8 e 21, 2.9) realizzano il dei/pnon escatologico promesso a 
più riprese (cfr. 2, 17; 3, 20; 19, 9), segno evidente che, anche nell’immaginazione di Giovanni, le due forme culturali 
si sovrappongono e coincidono. Cfr. H.Lichtenberger, Die Mahlmetaphorik in der Johannesapokalypse, in C.Grappe 
(a cura di), Le Repas de Dieu. Das Mahl Gottes, Tübingen 2004 (WUNT 169), 227-252, in particolare, 244-250.  
192 Cfr. F.D.Goodman, art. Visions, ER 15 (1987), 282-288, in particolare, 283, e Pilch, Visions, 20-21 e 71-72. 
193 Sono queste le due posture normalmente previste dalle regole simposiali (cfr. Luciano, Symp. 13), vedi Lampe, 
Herrenmahl, 190-191, e, soprattutto, Smith, Symposium, 24-27 e 178. 
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Il meta. tau/ta di 4, 1 segna un primo stacco temporale194. Il punto di orientamento costituito dal 
“simile a un figlio d’uomo” scompare, le pareti si aprono, lo spazio già indistinto si dilata fino ad 
essere trasceso: sullo sfondo appare il cielo e una porta aperta, il mondo celeste che rivela e attira. 
Giovanni deve essere ancora “in spirito”, tanto più che l’audizione si ripete ed è la stessa voce di 
prima ad accompagnarlo fuori di sé. Eppure, come se già non lo fosse, entra di nuovo, euvqe,wj, 
scrive, evn pneu,mati, e sale al cospetto del trono divino (4, 1-2)195. Sospetto che qui Giovanni stia 
cercando di descrivere una seconda fase, più profonda forse, della sua trance, in cui il passaggio 
nello stato di pneu/ma sia stato vissuto come immediata e netta percezione del proprio separarsi dal 
corpo e del salire in cielo, intrapreso in quella stessa dimensione o esistenza di pneu/ma ancora 
individuata come sé. Non penso a due esperienze separate e distanti, quanto piuttosto, sì, a due 
momenti successivi e progressivi della stessa. Si guardi ancora all’Ascensione di Isaia: dopo le 
parole di verità e di fede pronunciate da Isaia ed Ezechia, viene udita una porta aprirsi e la voce 
dello Spirito, che inizia a manifestarsi nell’ispirazione profetica di Isaia, seduto sul letto. Poi, 
improvvisamente, Isaia tace, ha gli occhi aperti, ma non vede, può solo respirare: sono subentrate 
trance, visione, ascesa (6, 6-14 e 7, 2-9). Così Giovanni: in un primo momento, il suo stato di 
dissociazione è più leggero, e Giovanni vede, ascolta, si muove evn pneu,mati, già quindi 
probabilmente ad un livello non fisico e comunque svincolato dalle funzioni corporee196, 
successivamente, nel varcare la porta aperta, il passaggio intravisto tra la realtà quotidiana e l’altra 
realtà, la trance acquista profondità197. Oltre la porta, i contorni di luce, incandescenza, candore, 
immensità che, nella immaginazione culturale di Giovanni, delineano il mondo divino e gli esseri 
che lo abitano e che incontrerà, sinesteticamente intrecciati ad audizioni di musica, voci, canti, inni 
che sfidano l’orecchio ed il linguaggio umani a coglierne ed esprimerne la grandezza (4, 2 e ss. e 
passim)198. Nella loro “oggettività” e realtà, percezioni e figure (l’agnello sgozzato a sette occhi, il 
drago, la donna vestita di sole, la bestia che sale dal mare) continuano a sfumare tra ordinario e non 
                                                 
194 Meta. tau/ta e il suo equivalente meta. tou/to articolano qui come altrove lo snodarsi interno delle visioni (cfr. 7, 1.9; 
15, 5; 18, 1; 19, 1), senza peraltro sembrar presupporre eccessiva soluzione di continuità tra l’una e l’altra. 
195 Su questa strana ripetizione, le difficoltà che ha sollevato e le soluzioni proposte per risolverle, vedi rassegna e 
discussione in Aune, Revelation 1-5, 283-284. 
196 Notevole come, nel suo racconto, anche Isaia tenda a sincronizzare il primo annuncio profetico e la visione 
dell’angelo, che lo prende per mano, ci dialoga e fa per condurlo attraverso i sette cieli, quando o ancora Isaia parla – 
eppure gli astanti non vedono nulla – o già tace e rimane immobile – eppure il popolo è ingannato da ciò che vede e 
pensa che il profeta sia morto (cfr. AI 6, 6-8.14 e 7, 2-5). Mi sembra chiaro che il discorso, per avere una logica, vada 
spostato e compreso su un piano non corporeo. 
197 Cfr. le annotazioni di J.Clottes – D.Lewis-Williams, Schamanen. Trance und Magie in der Höhlenkunst der 
Steinzeit, Sigmaringen 1997 (ed.orig.: Les Chamanes de la Préhistoire. Transe et Magie dans le Grottes ornées, Parigi 
1996),14-17 e 26-27, e Pilch, Visions, 18-19 e 69-77, con ampia bibliografia. 
198 Nell’Ap, l’aggettivo me,gaj “come i termini a radice rb in certa letteratura mistica di area semitica, probabilmente 
definisce una qualità sovrumana, spirituale del sostantivo cui si riferisce. «Grande» indicherebbe l’estraneità 
dell’oggetto alla sfera della fisicità o dell’umanità” (Lupieri, Apocalisse, 114). 
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ordinario, gli spazi a ridefinirsi nella estensione stessa del ko,smoj199, il senso del tempo e delle sue 
connotazioni accelera vertiginosamente e sbiadisce nell’atemporalità200, scandita semplicemente 
dalle esperienze che si succedono ed estendono episodicamente: la ricorrenza di espressioni 
formulari, quali kai. shmei/on me,ga w;fqh evn tw/| ouvranw/| nelle sue varianti (12, 1.3 e 15, 1), e kai. 
avph,negke,n me evn pneu,mati (17, 3 e 21, 10), può segnalare non solo semplici cesure letterarie nella 
struttura del testo Apocalisse201. In linea con queste considerazioni, rimanderebbe piuttosto a una 
pluralità o intensificazione avvertita di “fatti”, che, dispersi temporalmente, la redazione compatta e 
re-innesta sul continuum interpretativo del progetto che la presiede202. Quantomeno significativi 
sembrano essere i due spostamenti di Giovanni sempre evn pneu,mati, il primo eivj e;rhmon (17, 3), il 
secondo evpi. o;roj me,ga kai. u`yhlo,n (21, 9), nell’esplorare anche la geografia terrestre della trance 
sull’isoletta dell’Egeo. Di pari passo con la familiarità con lo stato, cresce la presenza di Giovanni, 
ora parte integrante delle visioni, cresce la sua capacità di comunicare con gli abitanti dell’altra 
realtà, fino a scambiare battute (7, 13-14) o interagire direttamente con loro (10, 8-9), e la scala 
delle emozioni si fa ampia e variabile, dal pianto dirotto (5, 4: kai. e;klaion polu,) allo stupore 
grande (17,6: kai. evqau,masa ivdw.n auvth.n qau/ma me,ga), e di nuovo al timore, reverenziale questa 
volta (19, 10 e 22, 6), passando per le sensazioni, più “fisiche”, di intensa dolcezza (10, 10:  w`j me,li 
gluku.) e amarezza di stomaco (ibid.: evpikra,nqh h` koili,a mou).  
Sulle ultime parole dell’angelo, la rivelazione si chiude, Giovanni si limita ad aggiungere i saluti 
finali di prammatica nella stesura di una lettera (Ap 22, 20-21). Non sappiamo dopo quanto e come 
Giovanni sia ritornato in sé e abbia terminato la trance, il suo resoconto si interrompe non appena 
tutta l’informazione ottenuta è stata convogliata e comunicata per iscritto. 
 
2.4.4 Tra esperienza e letteratura: verso l’Apocalisse di Giovanni 
 
L’ordine di scrivere ciò che avrebbe visto in un rotolo (bibli,on) era riecheggiato nelle prime 
parole della voce che Giovanni udiva dietro di sé (1, 10-11), e lì lo avvertiva anche che era 
avvenuto ciò che a posteriori ha cercato di spiegarsi – e noi con lui – con le parole evgeno,mhn evn 
pneu,mati. La scrittura è quindi un elemento costitutivo della sua esperienza visionaria, in quanto 
forma e strumento di trasmissione, Giovanni vede e deve riportare. In 22, 18-19, l’angelo sigilla lo 
                                                 
199 Vedi supra, 25-27. 
200 Vedi più ampiamente infra, 60 n.249, e le osservazioni sparse di Lupieri, Apocalisse, 139-141 e 191-197.  
201 Cfr. F.D.Mazzaferri, The Genre of the Book of Revelation from a Source-Critical Perspective, Berlin – New York 
1989 (BZNW 54), 330-365, e Aune, Revelation 1-5, xc-cv e cx-cxxxiv, entrambi con rassegna delle principali ipotesi 
avanzate; Bauckham, Climax, 2-22.  
202 Vedi Malina – Pilch, Revelation, 8-11. 
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status profetico di “questo rotolo”: l’accoglienza che riceverà deciderà, secondo il principio della 
lex talionis divina, del destino escatologico di chi ne ascolta la lettura, in bilico tra le “piaghe” e “il 
legno della vita e la città santa”, scritti appunto evn tw/| bibli,w| tou,tw|. L’angelo sembra già dare per 
scontata – e ultimata – la stesura delle visioni: ai` plhgai. copre quantomeno i settenari delle trombe 
e delle coppe (cfr. 9, 18.20; 15, 1.6.8; 16, 9.21; 21, 9), to. xu,lon th/j zwh/j e h `po,lij h `a`gi,a la discesa 
e descrizione della Gerusalemme celeste (21, 10 – 22, 5). Questa impressione è confermata dalla 
breve e significativa parentesi di 10, 3-4: al grido dell’angelo,  “parlarono i sette tuoni le loro voci, e 
quando parlarono i sette tuoni, mi apprestavo a scrivere (e;mellon gra,fein) e udii una voce dal cielo 
dire: Sigilla le cose che hanno detto i sette tuoni, e non scriverle (kai. mh. auvta. gra,yh|j)””. Giovanni 
era già lì a scrivere, ma viene fermato prima, la proibizione, anche nel suo contrappunto 
grammaticale, suona come una eccezione imposta all’ordine precedente203. Giovanni si immagina e 
si rappresenta a scrivere dunque e nel corso delle visioni, mentre è evn pneu,mati: cosa presuppone un 
simile scenario? Cerchiamo di scavare nel testo con una prima serie di confronti. 
In De Migr.Abr. 34-36, Filone racconta un particolare interessante della sua attività intellettuale,  
ripetutosi spesso, dice, al momento di venire alla scrittura di opere filosofiche (kata. th.n sunh,qh 
tw/n kata. filosofi,an dogma,twn grafh,n): quando sa nei dettagli cosa trattare e comporre, le idee 
gli vengono a mancare e rimane improduttivo, e;sti de. o[te keno.j evlqw.n plh,rhj evxai,fnhj evgeno,mhn 
evpinifome,nwn kai. speirome,nwn a;nwqen avfanw/j tw/n evnqumhma,twn, w`j u`po. katoch/j evnqe,ou 
korubantia/n kai. pa,nta avgnoei/n, to.n to,pon, tou.j paro,ntaj, evmauto.n, ta. lego,mena, ta. grafo,mena. 
L’esperienza lo sorprende come “godimento di luce, vista acutissima, chiarezza la più cristallina 
delle cose, quale solo potrebbe essere attraverso gli occhi, quando qualcosa viene mostrato nella 
maniera più evidente (evk safesta,thj dei,xewj). Ora, dunque, ciò che viene mostrato (to. 
deiknu,menon) è ciò che è degno di essere visto e contemplato e amato, il Bene perfetto”204. Questa 
follia di coribante e l’illuminazione, che qui, direttamente dalla contemplazione di Dio, si 
riverberano sulla scrittura, Filone se le rappresenta altrove come ascesa nei cieli e visione (De 
op.mund. 70-71 e Rer.div. 69-70; cfr. De migr.Abr. 169), e un ampio squarcio autobiografico (De 
spec.leg. III, 1-6) rivela la lunga familiarità con simili esperienze, re-introducendo, in questo caso, 
l’esegesi del testo sacro come loro risultato (cfr. anche De Cher. 27)205. 
                                                 
203 Dei commentari danno un qualche spazio alla semplice constatazione Bousset, Offenbarung, 308-309; Charles, 
Revelation, I, 262; Lohmeyer, Offenbarung, 85; J. Massyngberde Ford, Revelation, New York 1975 (AnchBib 38), 
159; R.L.Thomas, Revelation 8-22. An Exegetical Commentary, Chicago 1995, 65, con rimandi a Swete, Alford e Lee; 
Giesen, Offenbarung, 232; F.J.Murphy, Fallen is Babylon. The Revelation to John, Harrisburg 1998, 252; G.K.Beale, 
The Book of Revelation. A Commentary on the Greek Text, Grand Rapids 1999, 533-534. Per un’interpretazione 
dell’episodio nel contesto di Ap 10, vedi infra, 57-64. 
204 Cfr. le osservazioni di Goodman, Wirklichkeit, 52-53.55.187-188, su “ispirazione” intellettuale e trance. 
205 Vedi S.-K.Wan, Charismatic Exegesis: Philo and Paul Compared, StPhilonAn 6 (1994), 59-74; B.Heininger, Paulus 
als Visionär. Eine religionsgeschichtliche Studie, Freiburg 1996 (HBS 9), in particolare, 146-159, e id., Paulus und 
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Qualche decennio più tardi, 4Esd si conclude con la preghiera di Esdra a Dio di infondergli lo 
Spirito Santo per poter mettere di nuovo per iscritto la Legge data alle fiamme. La risposta non si fa 
attendere: praepara tibi buxos multos et accipe tecum Saream, Dabriam, Selemiam, Ethanum et 
Asihel, quinque hos qui parati sunt ad scribendum velociter. Et venies hic, et ego accendam in 
corde tuo lucernam intellectus, quae non extinguetur quoadusque finiantur quae incipies scribere 
(4Esd 14, 18-25). Tavolette di legno alla mano, Esdra e i tachigrafi si recano al campo, come 
concordato (et profecti sumus in campo), finché l’indomani, Esdra, in visione, beve dal calice dello 
Spirito et in eum cum bibissem cor meum eructabatur intellectum, e inizia a parlare e dettare (14, 
37-41). Altissimus autem dedit intellectum quinque viris, et scripserunt quae dicebantur ex 
successione notis quas non sciebant, et sederunt quadraginta diebus (14, 42). Dettatura e 
trascrizione automatica lavorano nella perfetta sintonia dell’ispirazione divina e in quaranta giorni 
producono novantaquattro libri (14, 43-44)206. 
Anche Erma, in visione, si ritrova a copiare un rotolo, lettera per lettera, il cui contenuto, sulle 
prime, indecifrabile, gli viene poi manifestato, per essere integrato da altre “parole”, prima della 
diffusione in più copie e della lettura pubblica (Vis. II, 2, 1 – 4, 3; 4, 3: gra,yeij ou=n du,o biblari,dia 
kai. pe,myeij e]n Klh,menti kai. e]n Grapth/| @...] su. de. avnagnw,sh| eivj tau,thn th.n po,lin meta. tw/n 
presbute,rwn tw/n proistame,nwn th/j evkklhsi,aj). Il processo di aggiunta e rimaneggiamento 
attraversa almeno due altre visioni e più fasi (cfr. Vis. III, 8, 11), ma alla fine la rivelazione della 
Chiesa si completa con un appello diretto: mnhmoneu,ete ta. progegramme,na (Vis. IV, 3, 6). Sotto la 
dettatura dell’Angelo del ravvedimento, il Pastore, che entra (eivsh/lqen) nella casa di Erma, dopo 
che questi ha pregato e si è seduto sul letto (Vis. V, 1-2), seguono i dodici mandati (ibid., 5-7, e 
Mand. XII, 3, 2) e le parabole (Vis. V, 5-7; Sim. V, 3, 7 e IX, 33, 1), raccontate in più occasioni e in 
locazioni diverse (monte: Sim. V, 1, 1; casa: Sim. VI, 1, 1-5; forse ancora casa: Sim. IX, 1, 1-4)207. 
In casa li sorprende l’Angelo che ha inviato il Pastore,  postquam scripsi librum hunc, “dopo che 
ebbi finito di scrivere questo bibli,on” (Sim. X, 1, 1). 
 I papiri magici, infine: formule stereotipe ripetono e variano il consiglio di tenere sempre a 
portata di mano una tavoletta, prima di evocare la divinità, per scrivere la rivelazione in presa 
diretta: e;ce e;ggista, sou pinaki,da, i[na o[sa le,gei gra,yh|j, i[na mh. koimh[q]ei.j lhqargh,sh|j (PGM 
VIII, 90-91); e;ce de. pinaki,da, eivj h]n me,l<l>eij gr<a,>f<e>in, o[sa soi le,gei (PGM XIII, 90-91 e 
                                                                                                                                                                  
Philo als Mystiker? Himmelsreisen im Vergleich, in R.Deines – K.-W.Niebuhr (a cura di), Philo und Das Neue 
Testament. Wechselseitige Wahrnehmung, Tübingen 2004 (WUNT 172), 189-204, in particolare, 195-204; P.Borgen, 
Autobiographical Ascent Reports: Philo and John the Seer, in id., Early Christianity and Hellenistic Judaism, 
Edinburgh 1998, 309-320; Nasrallah, Ecstasy, 36-44.  
206 Per altre corrispondenze tra questo testo e l’Ap, vedi supra, 38-40 e n.168.  
207 Sim. VI, 1-5 e IX, 1, 1-4 sembrano piuttosto movimenti intra-visionari, l’ambiente reale rimane probabilmente quello 
di partenza (cfr. Sim. X, 1, 1). 
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647; cfr. anche ibid., 137-138 e 696-697). Il consiglio è chiaro, la memoria inaffidabile: evpa.n 
eivse,lqh| ou=<n o` qeo,j, ka,tw ble,pe kai. gr<a,>fe ta. lego,mena kai. h]n di,dwsi,n soi au`tou/ ovnomasi,an. 
mh. evxe,lqh| de. evk th/j skhnh/j sou a;cri soi kai. ta. peri, se ei;ph| (PGM XIII, 211-213 e 565-567)208. 
Comincia a delinearsi una precisa pratica di scrittura dell’esperienza visionaria nel corso 
dell’esperienza visionaria stessa, che poi è diversa di contesto in contesto209. Tre aspetti si 
impongono ora all’analisi.  
La preparazione. Esplicitamente, 4Esd e i papiri, implicitamente, Filone ed Erma prevedono il 
rifornimento e la preparazione di materiale scrittorio, che siano poi, nello specifico, tavolette o 
rotoli. A seguire l’indicazione di 1, 11 (o] ble,peij gra,yon eivj bibli,on), versetto cui 10, 3-4 
formalmente e concettualmente si riallaccia, Giovanni avrà probabilmente tra le mani un rotolo di 
fogli di papiro (ca,rtai: 2Gv 12; ParGer 6, 19; PFlor 367, 7; Anthol.Pal. IX, 174, 4.6 e 401, 3; 
carti,on: Plut, Plac.Philos. 900b), e una canna (ka,lamoj: 3Gv 13; 3Macc 4, 20; Anthol.Pal. IX, 401, 
3; scoi/noj: Clem, Strom. VI, 36) da intingere nell’inchiostro (to. me,lan: 2Gv 12 e 3Gv 13; Clem, 
ibid.; ParGer ibid.; Anthol.Pal., ibid.; TestAb A 12, 3-4; Sinesio Ep. 157)210. Ciò significa 
quantomeno che, nel contesto socio-culturale in cui poi effettivamente le ha avute e trascritte211, 
Giovanni si aspettasse di avere esperienze estatiche e di poterle simultaneamente stendere su papiro, 
e si fosse quindi preliminarmente organizzato in accordo per preservarne i contenuti. 
Il rapporto tra visione e realtà. Thomas è l’unico che abbia cercato di farsi un’idea di come 
Giovanni possa essere venuto eseguendo l’ordine di 1, 11.19 ed essersi apprestato a scrivere ciò che 
i tuoni dicevano: “this apparently means that John used intervals between activity during his visions 
to do his writing [...], or at least to take notes on what he had seen or heard [...]”212. Vogliamo 
precisare e raffinare questo tentativo.  
                                                 
208 In de Pyth.Or. 397 c-d, anche Plutarco si confronta con la possibilità teorica che la Pizia scriva, e non pronunci, 
oracoli in stato di evnqousiasmo,j.  
209 Si confrontino solo due celebri testi: la Sibilla cumana di Virgilio, nel suo furore estatico, “fata canit foliisque notas 
et nomina mandat./ Quaecumque in foliis descripsit carmina virgo/ digerit in numerum atque antro reclusa relinquit” 
(Aen. III, 444-446); nel prologo del Sermo Angelicus di Brigitta di Svezia (1303-1373), Cristo promette alla mistica di 
inviarle il Suo angelo a dettarle le letture per il suo ordine monastico femminile, e questa, nella sua cella, con finestra 
sull’altare della chiesa di S.Lorenzo in Damaso, a Roma, “praeparabat se cotidie […] ad scribendum cum pugillari et 
carta et penna in manibus, postquam horas et oraciones suas legebat, et sic parata angelum Domini expectabat” (1-4). 
All’arrivo dell’angelo, che si metteva in piedi al suo fianco, e dettava “distincte et ordinate” nella lingua materna della 
futura santa, costei, ogni volta, “devotissime scribebat” dalla sua bocca, seguendo l’ordinamento “per lecciones” che 
l’angelo introduceva nel testo (5-11). Su trance e scrittura automatica, vedi inoltre Blacker, Bow, 130-134; Ahern, 
Ritual, 49-50; Goodman, Ekstase, 113-120, con ulteriore bibliografia. 
210 Sulla produzione e l’uso di bibli,a nell’antichità, cfr., brevemente, E.Nestle – E. von Dobschütz, Einführung in das 
Griechische Neue Testament, Göttingen 19234, 32-33, e, più diffusamente, A.R.Millard, Pergament und Papyrus, 
Tafeln und Ton. Lesen und Schreiben zur Zeit Jesu, Basel 2000 (BAZ 9; ed.orig.: Reading and Writing in the Time of 
Jesus, Sheffield 2000), in particolare, 19-20.27-28.58-60. 
211 Vedi anche supra, 35-45. Non penso comunque a ricerca o induzione mirata delle visioni, tramite, e.g., isolamento, 
digiuno, preghiera, afflizioni corporee. 
212 Thomas, Revelation 8-22, 65. 
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Tutti i testi sopra riportati giocano su una interazione, una sorta di liminalità fondamentale: la 
scrittura si colloca sulla soglia tra la realtà altra in cui l’esperienza estatica introduce e la realtà 
quotidiana, lo scritto è prodotto nel corso della visione o della rivelazione, ma continua ad esistere 
come oggetto concreto per usi concreti anche al di fuori di queste. Filone produce i suoi trattati 
filosofici ed esegetici, Esdra la sua nuova Legge, e i settanta libri esoterici, Erma l’originale da 
leggere e mettere in circolo in più copie, l’apprendista visionario dei papiri i messaggi della divinità 
che lo riguardano. Intersezioni simili tra il piano di esistenza in stati alterati di coscienza e 
l’ambiente circostante si possono osservare in casi riportati nella letteratura antropologica: 
fenomeni di scrittura automatica in Cina, Giappone e Singapore operano tra il livello di trance dello 
scrivente ed il supporto scrittorio materiale a disposizione213; sciamani, al culmine della trance, nel 
pieno del loro “viaggio” celeste o sotterraneo, correggono la frequenza del battito di tamburo 
dell’assistente o evitano ostacoli sulla traiettoria delle proprie danze214, e più in generale non 
cessano di intervenire sul contesto rituale, gli oggetti simbolici della seduta e gli astanti215; indovini 
conducono le sedute divinatorie in un gioco di stati alterati di coscienza, manipolazione del proprio 
corpo e/o dei parafernalia, e consulenze ai clienti216. Nel quadro così schizzato si inseriscono e 
acquistano la giusta dimensione alcune riflessioni della fonte anti-frigia (inizi III sec.d.C.) usata da 
Epifanio, sulla tipologia delle evksta,seij (Adv.Haer. 48, 5, 1-8)217: l’evkstasij del sonno profondo 
disattiva i sensi corporei, ma non l’ h`gemoniko,n né il fro,nhma. Spesso, infatti, l’anima del dormiente 
fanta,zetai kai. o`ra/| e`auth.n w`j evn evgrhgo,rsei kai. peripatei/ kai. evrga,zetai kai. pontoporei/ kai. 
dhmhgorei/, kai. evn plei,osi kai. evn mei,zosi tou,twn di’ovneira,twn e`auth.n qewme,nh\ ouv mh.n kata. to.n 
avfrai,nonta kai. evn evksta,sei gino,menon evkstatiko.n a;nqrwpon, ton. tw/| sw,mati kai. th/| yuch/| 
evgrhgoro,ta ta. deina. metaceiri,zomenon kai. polla,kij e`autw/| deinw/j crw,menon kai. toi/j pe,laj\ 
avgnoei/ ga.r a] fqe,ggetai kai. pra,ttei, evpeidh,per evn evksta,sei ge,gonen avfrosu,nhj o` toiou/toj (7-8). 
Se, dunque, una differenza tra i due stati c’è, non va ricercata nei contenuti o nella forma del sogno 
o della visione218, ma piuttosto nel grado di coinvolgimento sensoriale e fisico nel contesto 
dell’esperienza “estatica”, nullo o quasi nullo nei dormienti (1-6), elevato, pur nella incoscienza 
dell’e;kstasij frenw/n, nei profeti “montanisti”. Questo loro attivismo, esteso al proprio corpo e ai 
                                                 
213 Elliott, Cults, 56-57.113.115.121.140-145; Blacker, Bow, 132-133.134.136.239; W.Davis, Dojo. Magic and 
Exorcism in Modern Japan, Stanford 1980, 5.26-28.117.135-136; Ahern, Ritual, 49-50; Goodman, Ekstase, 114-116 e 
119-120, e Wirklichkeit, 134-135. 
214 Townsend, Shamanism, 442.453.  
215 Peters – Price-Williams, Analysis, 399-401.403-404.407; Walsh, Mapping, 748-750 e 755, e Geist, 269-278; 
Goodman, Wirklichkeit, 157-162; Lawrence, Reading, 49.  
216 Zuesse, Deity, 163 n.7; Blacker, op.cit., 238-239; Burton, Cosmology, 45-50; Devisch, Divination, 114-121; Peek, 
Systems, 199-202; T.Allen, Understanding Alice: Uganda’s Holy Spirit Movement in Context, in Africa 61/3 (1991), 
370-399, in particolare, 389-391; Goodman, Wirklichkeit, 64-65 e 67-69. 
217 Estensione, datazione e analisi della fonte in Nasrallah, Ecstasy, 46-51 e 167-196.  
218 Attestati entrambi per la “Nuova Profezia”, vedi Tertulliano, adv.Marc. 4, 22, 4-5; de anim. 9, 4; de cast. 10, 5, ed 
Epifanio, Adv.Haer. 49, 1, 2-3. 
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presenti, in qualsiasi cosa poi, nei fatti, consistesse219, si fa tanto più interessante, quanto più il 
pareksth/nai poteva essere sperimentato ed interpretato anche come ascensione nei cieli – prestando 
così, peraltro, il fianco alla critica di praticare il “volo magico” (cfr. anonimo “anti-montanista” 
apud Eusebio, Hist.Eccl. 5, 16, 14 e ActPetr 32, 2-3). 
Insomma, Giovanni non smaschera qui la sua vera faccia di riflessivo letterato da tavolino che 
esce dal suo ruolo di visionario e si ritaglia uno spazio per dar conto al lettore della propria attività e 
della propria opera220. Nella misura in cui accenna al suo disporsi a scrivere, suppone 
evidentemente di muoversi ancora tra cielo e terra: la sua trance non ha troncato di netto ogni 
contatto con e oscurato ogni percezione del suo corpo “fisico”, dell’ambiente originario e degli 
oggetti che vi appartengono221. 
Lo scritto: appunti o testo letterario? Cosa scrive Giovanni nel suo stato, dunque. L’ipotesi di 
Thomas, abbiamo visto, oscilla tra una scrittura fluente, più organizzata, e semplici annotazioni222. 
Forme di scrittura automatica rilevano un raggio abbastanza ampio nel grado di complessità della 
produzione: si va da segni su carta, sabbia o polvere, poi interpretati o pronunciati, ed 
eventualmente trascritti e raccolti in testi voluminosi di natura sistematica223, a caratteri leggibili224, 
a poemetti sapienziali o lunghi ofudesaki (lett. “punta di penna”), ovvero scritti rivelatori in forma 
metrica225, racconti delle origini e visioni dell’età paradisiaca futura226, o resoconti autobiografici 
delle proprie esperienze estatiche227. Su un arco di ampiezza poco minore si dispiegano le 
testimonianze dei nostri testi: ad un estremo, abbiamo le probabilmente scarne note su tavoletta 
dell’apprendista visionario dei papiri, all’altro, le complesse architetture letterarie su rotolo di 
Filone ed Erma, ed il profluvio di libri, esoterici e non, di 4Esd, in mezzo, i metri della Sibilla228. 
Anche Giovanni scrive su rotolo: riallacciandoci alle considerazioni che svolgevamo all’inizio, si 
predispone a riportare su papiro le voci del settenario dei tuoni, come in settenari si sviluppano le 
trombe (8, 7 – 11, 15), che inglobano 10, 3-4, e le coppe (15, 1 – 16, 21), le “piaghe” date già per 
                                                 
219 A titolo di paragone, vedi, ad esempio, la complessa fenomenologia psico-fisiologica della mantei,a per evnqousiasmo,j 
e qeofori,a in Giamblico, de myst. 3, 4-7. Cfr. anche Tibullo, I, 6, 43-54, e Luciano, De dea Syra, 50-51, e, in 
particolare, sulle trances dei mediums utilizzati nei riti teurgici della tarda antichità, Michele Psello, Orat. 27; Scripta 
Minora 1, 248, 1 e ss.; Op.Daem. 14, che si basa su Proclo.   
220 Bousset, Offenbarung, 309. Cfr. anche la più ambigua formulazione di Beale, Revelation, 533-534. 
221 Nella misura in cui preserva la memoria dell’esperienza, l’esistenza stessa dell’Apocalisse conferma questo grado di 
presenza cosciente dalla parte di Giovanni. 
222 Anche la Massyngberde-Ford parla di “notes” (Revelation, 159). 
223 Elliott, Cults, 113.115.140-145, e Goodman, Wirklichkeit, 134-135. 
224 Elliotts, op.cit., 56-57; Jordan, Gods, 64-67.73.77; Blacker, Bow, 239. 
225 Elliotts, Cults, 121 e 172-173; Blacker, Bow, 132-133.136; Goodman, Ekstase, 114-116. 
226 Blacker, op.cit., 134. 
227 Goodman, op.cit., 120. 
228 Cfr. anche Sermo Angelicus, prolog. 4-5.10.11. Scrive Millard, Pergament, 23, che le tavolette a cera, provviste di 
cerniera, “wurden in hellenistischer und römischer Zeit zum Schreibmaterial für Steuereinnehmer, Verwaltungs-
beamte, Geschäftsleute und Gelehrte. Amtliche und juristische Texte wurden ebenso darauf geschrieben wie 
geschäftliche Aufzeichnungen. Ausgenommen waren jedoch (ausser im Schulzimmer) literarische Werke, denn diese 
gehörten auf Rollen”. 
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concluse dall’angelo in 22, 18-19, insieme alla visione della Gerusalemme celeste. Sembra 
delinearsi un primo abbozzo di ossatura della futura Apocalisse di Giovanni, per quanto non 
pienamente coincidente con la redazione definitiva: 1, 9-20, e 22, 6-20, ad esempio, hanno 
chiaramente carattere retrospettivo e la loro stesura risale probabilmente a dopo l’esperienza, stesso 
discorso per i punti in cui riaffiora la cornice narrativa della storia di Giovanni, e le suture letterarie 
che sottolineano il progetto unificante del redattore (vedi, e.g., 4, 1-8; 5, 4-5; 7, 13-17; 10, 4.8-11; 
11, 1; 12, 1.3; 14, 13a-b; 15, 1; 17, 1-3; 21, 5.9-10; e tutte le occorrenze di kai. tw/| avgge,lw| th/j evn X 
evkklhsi,aj gra,yon, meta. tou/to/tau/ta, e kai. ei=don/h;kousa)229. 
 
2.4.5 Una sintesi 
 
Cerchiamo ora di visualizzare i dati che abbiamo raccolto, nella griglia fenomenologica proposta 
da Walsh:  
 
Dimensione Apocalisse di Giovanni 
  
1. Coscienza del contesto o dell’ambiente 
dell’esperienza 
↓ (ma la consapevolezza del proprio corpo 
“fisico” e delle sue attività non cessa) 
2. Capacità di comunicare ↓ 
3. Concentrazione 
       fissa 





       ingresso in e uscita dallo stato 




5. Eccitazione ↑ paura, pianto, stupore, timore 
6. Calma ↓ 
7. Senso di sé ed identità ↑ l’esperienza fuori dal corpo non lo oscura 
   costituzione a “profeta” 
8. Sensazioni oscillanti 
9. Contenuti complessi, coerenti e strutturati 
tradizioni apocalittiche 
                                                 
229 Cfr. il primo dei livelli narrativi evidenziati da Boring, Christology, 704-707.  
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10. Sviluppo dello stato almeno due fasi 
forse più esperienze (a distanza?) 
 
 
Coscienza del contesto o dell’ambiente dell’esperienza 
 
Abbiamo presupposto il dei/pnon come contesto liturgico dell’esperienza: la consapevolezza 
dell’ambiente si rivela estremamente ridotta, quasi nulla, non fosse per il processo di scrittura in 
corso durante la trance, di cui Giovanni rimane perfettamente cosciente e in pieno controllo. 




Se inni, preghiere, altri fenomeni “pneumatici” hanno guidato Giovanni nella trance, la  
concentrazione si è fissata ed intensificata. Nella trance, si fa più fluida, scivola continuamente di 
oggetto in oggetto, di visione in visione, al tempo stesso, mantenendo almeno un qualche grado di 




Non abbiamo elementi per verificare se Giovanni fosse in grado di entrare e uscire dalla trance 
a suo piacimento. Tanto meno comunque sembra evocare e controllare in prima persona, per i 




Paura e collasso, pianto, meraviglia profonda e terrore di fronte al sacro, nel loro susseguirsi e 
oscillare tra piacevole e doloroso, lasciano trasparire le incisive oscillazioni nello stato 
emozionale di Giovanni:  di calma non si può assolutamente parlare.  
 
Senso di sé e identità 
 
Giovanni sembra già muoversi su un piano non strettamente fisico prima delle vere e proprie 
esperienze extra-corporee del viaggio celeste e delle due traslazioni. Il senso di sé non viene ad ogni 
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modo intaccato, e permangono residui di contatto con e consapevolezza del corpo e delle sue 
funzioni e attività.  
Piuttosto, l’esperienza di contatto con il divino trasforma radicalmente l’identità di Giovanni 




I contenuti delle trances di Giovanni si riorganizzano in un complesso multiforme e coerente.  
La molteplicità dei sensi coinvolti (vista, udito, tatto, gusto) ne manifesta la ricchezza e 
sfaccettatura. Interpretazione e creazione di significati e strutture si sviluppano coerentemente con i 
presupposti e le concezioni culturali condivisi da lui e dai suoi lettori impliciti. 
 
Livelli di sviluppo dello stato 
 
Si possono individuare due fasi successive e progressive nell’esperienza di Giovanni, più in 
dubbio resta decidere se nel testo Apocalisse siano confluite altre esperienze separate.  
Queste eventualmente avvertirebbero di una guadagnata e accresciuta familiarità con gli stati 
alterati di coscienza. 
 
2.5 Anche Giovanni tra i “profeti”? 
 
Un breve spoglio della storia della ricerca, alle prese con l’“enigma” di Ap 10, basta ad 
individuare le tre linee interpretative su cui si sono concentrati gli sforzi degli esegeti: analisi 
letteraria e di storia delle tradizioni soggiacenti all’“intermezzo”, ridefinizione di identità, contenuti 
e funzione del rotolo, accentuazione di una seconda “vocazione” o commissione – i termini 
oscillano acriticamente – “profetica” di Giovanni230.  
Vorrei permettermi di dirottare, o meglio, ri-orientare queste linee più decisamente verso ciò che 
Giovanni sta, nei fatti, cercando di descrivere, il rito dell’ingestione del rotolo stesso, e la 
conseguente propria definitiva costituzione nello status di “profeta” (10, 10-11). 
 
                                                 
230 Vedi commentari ad loc., e, da ultimo, B.Kowalski, Die Rezeption des Propheten Ezechiel in der Offenbarung des 
Johannes, Stuttgart 2004 (SBB 52), in  particolare, 307-324. 
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2.5.1 Piccola parentesi filologica 
 
Non sono due, innanzitutto, i rotoli dell’Ap. Il biblari,dion/bibli,on di 10, 2.8 va identificato con 
il bibli,on di 5, 1: la confusione della tradizione manoscritta in 10, 2.8.9-10, che si riflette anche nel 
testo latino commentato da Vittorino (In Apoc. X, 1.3, in ordine invertito: liber in 10, 2 e libellus in 
10, 8) e l’uso linguistico di un Erma, che alterna biblari,dion, bibli,dion e bibli,on, in riferimento 
allo stesso “libro” (cfr. Vis. II, 1, 3 e 4, 1-3), impongono di non insistere troppo sul presunto valore 
diminutivo delle forme diminutive usate da Giovanni (cfr. le ricorrenze di avrni,on, qhri,on, e 
l’equivalenza di cruso,j e crusi,on nell’Apocalisse stessa). L’assenza in 10, 2 dell’articolo che 
grammaticalmente dovrebbe rimandare al rotolo di 5, 1 e ss. non pregiudica questa identificazione, 
se integrata nel quadro del modus scribendi del redattore. Giovanni, infatti, in 14, 1 introdurrà di 
nuovo i 144.000 di 7, 4 senza articolo determinativo e sempre in dipendenza logica da un kai. ei=don. 
La seconda apparizione, dopo 5, 2, di un angelo ivscuro,j, e la ripresa delle allusioni al sottotesto 
ezechielino (cfr. Ez 2, 9 – 3, 3 e Ap 5, 1 e 10, 2.8-10) creano l’arco narrativo in cui si estende la 
vicenda del rotolo: scritto dentro e di dietro, era inizialmente chiuso e sigillato nella mano destra di 
Dio (5, 1), viene preso e progressivamente dissigillato dall’Agnello, sigillo per sigillo (6, 1 – 8, 1) – 
e il settenario delle trombe (8, 6 – 11, 15) non solo non ne esaurisce, ma nemmeno ne esibisce o 
rappresenta i contenuti  –, si mostra finalmente aperto (hvnew|gme,non) nella mano dell’angelo (10, 1-
2)231. 
Ancora: non esistono due “vocazioni” profetiche di Giovanni. Il dei/ se pa,lin profhteu/sai di 10, 
11, dopo l’inghiottimento del rotolo, non replica 1, 11-20, che, da un punto di vista di storia delle 
forme, è una angelofania (cfr. Dn 10, 4-21; GiusAs 14, 17; ApcAbr 8-11) e non una 
Berufungsvision232. Piuttosto, essendo anche pochi versetti più sopra (10, 7) la prima occorrenza del 
termine profh/tai nell’Apocalisse, viene da pensare ad una riattualizzazione di quelle esperienze e 
riordinamento in queste della nuova, e il pa,lin andrà allora inteso più specificatamente nel senso di 
“di nuovo, a tua volta” (cfr. Sofocle, El. 371; Aristofane, Ach. 342; Platone, De rep. 612d; 
Senofonte, Anab. 1, 6, 7; Callimaco, Hymn.Dian. 87;  Mt 4, 7; Gv 12, 22 v.l.; 1Cor 12, 21)233. 
 
                                                 
231 Stessa catena Dio – Gesù Cristo – angelo – Giovanni in Ap 1, 1-2. Cfr. le osservazioni di Mazzaferri, Genre, 264-
279; S.Moyise, The Old Testament in the Book of Revelation, Sheffield 1995 (JSNT.SS 115), 77; Bauckham, Climax, 
243-257; Lupieri, Apocalisse, 171-172 e 174. 
232 Con Müller, Offenbarung, 80; Roloff, Offenbarung, 38; Karrer, Johannesoffenbarung, 140-141. 
233 Con Mazzaferri, Genre, 292-295. 
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2.5.2 La trasmissione della capacità profetica in atto: sequenze, simboli, 
principi234 
 
L’azione rituale dell’ingestione del rotolo si colloca praticamente a ridosso della settima tromba, 
che si apre proletticamente sulla consumazione finale (11, 14-19). 
 
2.5.2.1 L’angelo, i tuoni, la “censura” 
 
Inizialmente, il redattore costruisce la scena della discesa dal cielo del colossale angelo forte, 
nella sua gloria divina235, un rotolo in mano, il piede destro sul mare, il sinistro sulla terra (10, 1-2). 
Presa posizione, questi lancia un urlo, evidentemente intellegibile e comunicativo: non solo la 
similitudine w[sper le,wn muka/tai rievoca contesti profetici ben presenti alla memoria di Giovanni 
(cfr. Am 3, 7-8 e Ap 10, 7), ma anche la reazione a breve termine dei sette tuoni e le altre ricorrenze 
della formula e;kraxen fwnh/| mega,lh| (o evn ivscura|/ fwnh/|) in concomitanza con movimenti angelici 
(7, 2; 14, 15; 18, 2; 19, 17) lasciano intuire come nel grido si possa celare una prima rivelazione, 
forse in forma imperativa e implicitamente diretta ai sette tuoni (cfr. 7, 2; 14, 15; 19, 17, tutti passi 
dove però il destinatario viene espressamente nominato), o che comunque ne scatena 
immediatamente una seconda (cfr., in particolare, 18, 1-8, l’unico altro caso dove l’urlo non è 
specificamente indirizzato). All’angelo risponde l’eco delle voci dei sette tuoni: probabilmente 
anch’essi di natura angelica (voci e tuoni fuoriescono dal trono di Dio in Ap 4, 5, come i sette 
pneu,mata; cfr. 1En 59, 2) o quantomeno come tali interpretabili (cfr. Gv 12, 28-29), si fanno latori 
(evla,lhsan) di una conoscenza accessibile a Giovanni, se può provare a metterla per iscritto236. 
Accessibile e riservata a Giovanni, quando una voce dal cielo, probabilmente la stessa di 4, 1 e 1, 
10-11.19, quindi, del “simile ad un figlio d’uomo”, gli impone enfaticamente di passare il tutto sotto 
silenzio (10, 3-4)237. La sequenza di rivelazioni si viene ad interrompere, inutile ipotizzarne i 
contenuti: nella logica della scena, Giovanni diventa l’unico depositario umano di questa 
conoscenza scaturita dal mondo sovrannaturale e sottratta ad un ulteriore processo di diffusione per 
scrittura, l’Apocalisse si rivela non coprire per intero le sue esperienze di contatto con il divino. Una 
                                                 
234 Per una critica costruttiva al modello tripartito (segregazione, liminalità, riaggregazione) dei riti di passaggio 
proposto da Van Gennep e approfondito da Turner, vedi le preoccupazioni di Werbner, Passage, 11-15; Tambiah, 
Rituali, 158; Destro – Pesce, Religione, 29-32. L’analisi più accurata ed esaustiva della pericope resta G.Glonner, Zur 
Bildersprache des Johannes von Patmos. Untersuchung der Johannesapokalypse anhand einer um Elemente der 
Bilderinterpretation erweiterten historisch-kritischen Methode, Münster 1999 (NA Neue Folge 34), 201-238. 
235 Diffusamente, Glonner, op.cit., 214-218. Cfr. Gieschen, Christology, 245-269, in particolare, 256-260, e Lupieri, 
Apocalisse, 170-172. 
236 Cfr. il commento di Lupieri, Apocalisse, 172, e Aune, Revelation 6-16, 559-561. 
237 Intendo sfra,gison a] evla,lhsan ai ` e`pta. brontai,( kai. mh. auvta. gra,yh|j come parallelismo endiadico del tipo la,lei 
kai. mh. siwph,sh|j (At 18, 9; cfr. anche Mt 5, 42 e 23, 23; Lc 6, 29-30; 1Cor 14, 39). 
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prima linea è marcata tra lui e i destinatari, nella misura in cui la trasmissione di conoscenza 
esoterica è anche trasmissione di autorità238. La prima fase del passaggio verso un nuovo stadio di 
esistenza è conclusa. 
 
2.5.2.2 Il giuramento 
 
La seconda parte del rito si incentra sul giuramento dello stesso angelo (10, 5-7).  La sua mano 
destra – probabilmente il rotolo è nella sinistra –, la mano dell’onore e della pi,stij239, si alza verso 
il cielo240, tutta la sua posizione corporea è tesa e orientata a Dio: la mano al cielo, e i piedi che 
l’angelo, ci viene ricordato, ha fermamente posto sul mare e sulla terra (cfr. 10, 2: e;qhken, e 5: 
e`stw/ta evpi. th/j qala,sshj kai. evpi. th/j gh/j), coinvolgono simbolicamente il “Vivente per i secoli dei 
secoli” nel giuramento solenne, per contatto con la sua creazione ed il dominio che ne rivendica 
(cfr. Mt 5, 34-35 e 23, 22)241, e dettano la formulazione verbale che accompagna ed esplica il gesto 
                                                 
238 Anche Paolo, nel suo concetto di profhtei,a, associa conoscenza (1Cor 13, 2) e autorità (1Cor 11, 2-10), ed è nel 
contesto del conflitto sulla sua autorità di apostolo che egli racconta delle sue visioni e rivelazioni e delle a;rrhta 
r`h,mata a] ouvk evxo.n avnqrw,pw| lalh/sai da lui udite nel paradiso (2Cor 12, 1-13; cfr. 1Cor 9, 1-6). In Mc, il cerchio dei 
tre, Pietro, Giacomo e Giovanni, riceve tutta una serie di insegnamenti e rivelazioni speciali dal maestro (Mc 5, 35-43; 
9, 1-13; 13, 3-37; 14, 32-42), che, per un verso, finiscono ad alimentare le loro pretese di autorità e la conseguente 
conflittualità all’interno del gruppo dei dodici (cfr. Mc 10, 35-45), per l’altro, giustificano la loro centralità nel 
movimento dei seguaci di Gesù, dopo la sua morte (cfr. At 3, 1 – 4, 22 e 11, 2-3, e Gal 2, 9, con Giacomo, il fratello di 
Gesù, ad aver sostituito Giacomo figlio di Zebedeo). Anche i papiri magici insistono sulla conoscenza esoterica come 
condizione del conferimento di du,namij (PGM IV, 475-485 e 734-739). Per un’interpretazione simile, cfr., più 
tentativamente, Lohmeyer, Johannesoffenbarung, 82; Kraft, Offenbarung, 148; Roloff, Offenbarung, 109; Karrer, 
Johannesoffenbarung, 271. 
239 Cfr. Senofonte, An. 1, 6, 6 e 2, 5, 3; Appiano, Lyb. 64, 284; Flavio Giuseppe, Ant.Iud. 18, 326.328. 
240 Già in Omero, i giuramenti su Zeus sono recitati alzando lo skh/ptron al cielo, Il. 7, 411-412 e 10, 321.328-331. Cfr. 
anche Gen 14, 22 (Abramo giura su JHWH sollevando la mano), Deut 32, 39-41 TM (JHWH giura su sé stesso, mano 
al cielo; la LXX traduce, in corsivo l’espansione: avrw/ eivj to.n ouvrano.n th.n cei/ra, mou kai. ovmou/mai th/| dexia/| mou), e 
Dn 12, 7 (l’angelo giura sul “Vivente nei secoli” con la mano sollevata verso il cielo). 
241 Glonner, Bildersprache, 220. Giuramenti su realtà sovrumane possono cercare di stabilire una qualche forma di 
contatto simbolico tra queste e chi giura. Nell’Iliade, Era giura sullo Stige e sugli dei ctonii, afferrando con una mano 
la terra e con l’altra il mare (14, 270-279), e, negli altri due passi appena citati, Agamennone ed Ettore, 
rispettivamente, impugnano ed innalzano entrambi lo scettro, oggetto creduto di origine divina e fatto risalire a Zeus 
(cfr. 1, 238-239 e 277-279, e 2, 46 e 100-108). Su di esso Achille può giurare un me,gan o[rkon, semplicemente 
tenendolo in mano e poi scagliandolo a terra da posizione stante (1, 233-246). Il rito dell’ovmnu,ein kata. (o evpi.) tw/n 
i`erw/n (legge apud Andocide 1, 97; Tucidide 5, 47; Polibio 38, 20, 5) imponeva di toccare l’altare o la cenere dei 
sacrifici, come il caso di Annibale mostra (cfr. Polibio 3, 11, 5-7 e Cornelio Nepote, Hannib. 2, 3-5). Oggetti 
appartenenti a divinità ctonie venivano coinvolti in formule di evocazione dei morti (cfr. P.Oxy 409), e chi giurava su 
Apollo poteva stringere eventualmente l’alloro, pianta consacrata al dio (cfr. Antonino Liberale, Metam. 1, 3). Alcune 
forme di giuramento su JHWH prevedevano una mano sotto la coscia, a sfiorare i testicoli (Gn 24, 1-9; 31, 42.53; 47, 
29-31; cfr. anche l’interpretazione rabbinica di Gen 24, 1-9 in Targum Ps.-Gion, ad loc., e BerRab 59). Secondo il 
diritto germanico antico, chi giurava su un dio doveva prendere in una mano l’anello del giuramento dopo che questo 
fosse stato immerso nel sangue di un animale immolato alla divinità che volesse invocare (E.Klinger, art. Vows and 
Oaths, in ER 15 (1987), 301-305, in particolare, 304). Lo iuramentum more iudaico medioevale e i moderni 
giuramenti pronunciati mano sulla Bibbia non fanno eccezione. 
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dell’angelo: kai. w;mosen evn tw/| zw/nti eivj tou.j aivw/naj tw/n aivw,nwn( o]j e;ktisen to.n ouvrano.n kai. 
ta. evn auvtw/| kai. th.n gh/n kai. ta. evn auvth/| kai. th.n qa,lassan kai. ta. evn auvth/| (10, 5-6)242.  
Il richiamo continuo alla sua postura, implicito anche nell’invocazione, lascia emergere così la 
coerenza unitaria che soggiace all’azione rituale e che non si esaurisce nella somma totale delle 
singole fasi in cui si articola243. In discorso diretto, Giovanni riporta ora la promessa, che allude al  
tempo che non ci sarà più, alla settima tromba che suonerà e al compimento del mistero di Dio, 
come annunciato ai Suoi servi, i “profeti” (10, 6-7). Sono i contenuti che caratterizzano il 
giuramento, e questo, in quanto atto di comunicazione pubblica, finisce per implicare non solo Dio, 
chiamato a sancire la sua veridicità, ma anche i presenti, o meglio, il presente, Giovanni, 
proponendo e garantendo il proprio intento trasformativo della realtà: stiamo toccando il punto di 
snodo tra la seconda e terza fase del rito, tra il giuramento stesso e l’ordine e l’ingestione del rotolo 
(10, 8-11).  
Abbiamo già rilevato come il dei/ se pa,lin profhteu/sai di 10, 11 recuperi la prospettiva storica 
sulla “profezia” di 10, 7 e ne attualizzi il flusso nel presente, in Giovanni. In questo senso, 
l’Apocalisse potrà parlare in 14, 6, quasi fondendo i due versetti, di un euvagge,lion aivw,nion 
euvaggeli,sai (cfr. 10, 7) evpi. tou.j kaqhme,nouj evpi. th/j gh/j kai. evpi. pa/n e;qnoj kai. fulh.n kai. 
glw/ssan kai. lao,n (cfr. 10, 11)244. Una simile connessione di giuramento, rotolo scritto e 
ingestione, in questo caso, del liquido dove le parole del rotolo sono state sciolte, si riscontra nel 
rito di Sotah (Nm 5, 11-31; Filone, De spec.leg. III, 56-62; Flavio Giuseppe, Ant.Iud. III, 270-273; 
m.Sot. 1, 1 – 3, 8), che Giovanni probabilmente mostra di richiamare, inserendo il particolare 
dell’inasprimento dello stomaco dopo l’inghiottimento (10, 9: pikranei/ sou th.n koili,an, e 10, 10: 
evpikra,nqh h` koili,a mou) nel sottotesto ezechielino di base (Ez 2, 9 – 3, 3)245. Come pensare allora 
l’intento e le associazioni che lo riflettono?  
Partiamo da alcune analogie. Per l’evocazione di un dio, un papiro magico prevede che 
l’evpi,klhsij vada scritta sulle due parti di un ni,tron: una verrà leccata, l’altra immersa e lavata via 
in un cratere di latte e vino, che dovrà essere trangugiato, ma solo dopo la recitazione della 
preghiera, una lunga cosmologia che termina sulla pronuncia del nome della divinità e 
l’invocazione vera e propria. Non resta quindi che distendersi sui tappeti e aspettare l’ingresso 
                                                 
242 Vale qui la pena sottolineare come la clausola relativa, con la sua triplice scansione, manchi nei sottotesti che 
ispirano la scena (cfr. Gen 14, 19.22, ma, soprattutto, Dn 12, 7). È quindi un’espansione redazionale di Giovanni. 
Sulla formula del giuramento, cfr. anche Flavio Giuseppe, Contra Ap. 2, 121: ovmnuo,ntwn to.n qeo.n to.n poih,santa to.n 
ouvrano.n kai. th.n gh/n kai. th/n qa,lassan.  
243 Cfr. l’analisi letteraria di Aune, Revelation 6-16, 555-556. 
244 Per l’interpretazione, cfr. Müller, Offenbarung, 202 e 266-267; Roloff, Offenbarung, 110 e 152; Lupieri, Apocalisse, 
174 e 224. L’alternanza di dativo e accusativo dopo evpi, nei due passi (cfr. anche 22, 16) non comporta variazioni 
sostanziali di significato, vedi Blass – Debrunner § 235. 
245 Cfr., seppure con più di una riserva sulle conclusioni, J. Massingberde Ford, The Divorce Bill of the Lamb and the 
Scroll of the Suspected Adulteress. A Note on Apoc. 5,1 and 10, 8-11, JSJ  2 (1971), 136-143, in particolare, 138-140. 
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dell’essere divino (PGM XIII, 127-213; cfr. ibid. 377-717). Così anche susta,seij/teletai, a dei o 
demoni (PGM IV, 779-786, e VII, 505-528), e crei,ai (PGM XIII, 1040-1054) premettono 
invocazioni alla consumazione di uova o al leccare foglie, inscritte, rispettivamente, con il nome del 
demone o del dio a cui ci si inizia e con simboli magici. Comunicando la realtà che enuncia, la forza 
performativa dell’azione verbale carica e impregna la scrittura che viene poi ingerita direttamente o 
indirettamente, con o senza il supporto materiale, trasmettendo il potere che garantisce l’efficacia 
dell’atto246. Anche nel rito di Sotah, il giuramento veniva fatto pronunciare alla sospetta adultera e 
scritto su rotolo, prima di essere sciolto in acqua mescolata a polvere del pavimento del santuario e, 
sotto questa forma, essere bevuto dalla donna (cfr. Nm 5, 19-28 e m.Sot. 2, 3 – 3, 4): “attraverso 
una dispersione fisica – le parole d’invocazione fissate e circoscritte in un rotolo sono disperse in un 
corpo – si amplia notevolmente l’azione di penetrazione legale. Da atto verbale diventa per così dire 
un ‘evento corporale’. Incanalando le norme giuridiche nei processi fisiologici, si dà alla legge la 
concretezza necessaria per influenzare ampi settori dell’esistenza”247. Il giuramento, contemplando 
l’invocazione del Nome, si rivela uno dei mezzi soprannaturali che attivano questo processo di 
rinforzamento248. 
Torniamo a Giovanni. Il giuramento dell’angelo, nella sua complessità, pone le basi su cui sarà 
costruita la parte finale del rito, nella misura in cui comunica e sviluppa quei tempi – l’esaurimento 
del cro,noj destinato al ravvedimento ed al riposo (cfr. 2, 21 e 6, 11), tra sesta e settima tromba, 
nello scorrere della storia profetica – e quegli eventi – il compimento del mistero/lo,goi di Dio (cfr. 
17, 17) annunciato dai suoi profh/tai – che verranno successivamente rielaborati. Comunicandoli e 
sviluppandoli, li evoca e materializza come già avvenuti, e sposta così quello che accadrà a 
Giovanni nella sfera della verità e giustizia divina che realizza sé stessa e per sé stessa garantisce249, 
e che, investendo le parole scritte sul retto ed il verso del rotolo da ingerire (cfr. 5, 1), nell’altra 
mano dell’angelo – o nella stessa? –, le compenetra e attiva, aprendole alla trasformazione del 
                                                 
246 Cfr. le osservazioni di F.Baermann Steiner, Chagga Truth. A Note on Gutmann’s Account of the Chagga Concepì of 
Truth in “Das Recht der Dschagga”, Africa 24 (1954), 364-369; R.Finnegan, How to Do Things with Words: 
Performative Utterances among the Limba of Sierra Leone, Man n.s. 4 (1969), 537-552; Tambiah, Rituali, in 
particolare, 41-121.  
247 A.Destro, In caso di gelosia. Antropologia del rituale di Sotah, Bologna 1989, 159. 
248 Ibid., 146-167. 
249 Giovanni scrive: cro,noj ouvke,ti e;stai( avllV evn tai/j h`me,raij th/j fwnh/j tou/ e`bdo,mou avgge,lou( o[tan me,llh| 
salpi,zein( kai. evtele,sqh to. musth,rion tou/ qeou/ (cfr. 15, 1 e 17, 17). La “trasformazione” di futuri in aoristi è tratto 
saliente dello stile e dell’esperienza di Giovanni, e ricorre tanto nella narrazione delle visioni (cfr. 18, 1-19 e 20, 5.7-9) 
quanto in bocca ai personaggi (cfr. hic e 11, 3-13): è come se improvvisamente la percezione del tempo accelerasse e 
scomparisse, e tutto ciò che era stato prospettato come futuro o in fieri si venisse – o meglio, si fosse venuto – 
automaticamente a realizzare per il semplice fatto di essere compreso nel piano eterno di Dio e nella sua attività 
rivelatrice. In 11, 3-13, quarantadue mesi e tre giorni e mezzo trascorrono nel volgere di una manciata di versetti (7-
11), in 20, 7-9, mille anni nel giro di tre. Il giuramento di 10, 6-7, tanto più, chiamando Dio a testimone, sembra non 
solo basarsi su, ma quasi partecipare e infondersi del potere di questa parola e della sua verità (cfr., in parallelo, 1, 1-3 
e 3,14, e 19, 9 e 22, 6). Cfr. anche Aune, Revelation 6-16, 568-570, e, soprattutto, Lupieri, Apocalisse, 173-174.196-
197.316. 
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normale ordine delle cose. Se, sulla base di 5, 1 e delle fitte allusioni ad Ezechiele, il rotolo nella 
destra del Seduto sul Trono comprende la rivelazione, passata a e dischiusa dall’Agnello, e diretta a 
Giovanni per tramite dell’angelo, il giuramento di quest’ultimo lo ri-contestualizza adesso 
nell’imminenza della settima tromba e ne crea, plasma e dispiega la forza di verità ultimativa e 
assoluta alla luce di un “mistero” che si può efficacemente realizzare perché comunicato e sancito 
come già realizzato presso Dio250. Si legga 1, 1-3, in retrospettiva: VApoka,luyij VIhsou/ Cristou/ h]n 
e;dwken auvtw/| o` qeo.j dei/xai toi/j dou,loij auvtou/ a] dei/ gene,sqai evn ta,cei( kai. evsh,manen avpostei,laj 
dia. tou/ avgge,lou auvtou/ tw/| dou,lw| auvtou/ VIwa,nnh|(  o]j evmartu,rhsen to.n lo,gon tou/ qeou/ kai. th.n 
marturi,an VIhsou/ Cristou/ o[sa ei=denÅ Maka,rioj o` avnaginw,skwn kai. oi` avkou,ontej tou.j lo,gouj 
th/j profhtei,aj kai. throu/ntej ta. evn auvth/| gegramme,na( o` ga.r kairo.j evggu,j.  
Riapparendo in Giovanni e nel suo rotolo, le parole divine entreranno ed agiranno 
pervasivamente nella sfera umana, adempiendo giuramento e musth,rion: nella “profezia” di 
Giovanni, dopo la “profezia” di Giovanni, è compiuta la rivendicazione del Creatore sulla sua 
creazione, il suo regno (11, 15-19).  
 
2.5.2.3 Il rotolo e la digestione 
 
La voce di 10, 4 apre la terza fase del rito: l’ordine è di andare e prendere il rotolo aperto nella 
mano dell’angelo (10, 8). Giovanni obbedisce e chiede all’angelo di consegnarglielo. Risponde una 
seconda istruzione per bocca dell’angelo stesso: Giovanni lo dovrà prendere e mangiare, sarà dolce 
ed amaro (10, 9). Giovanni esegue e constata le due opposte sensazioni (10, 10), quando un 
soggetto indistinto (le,gousin), forse ancora la voce celeste di prima251, forse la voce e l’angelo 
all’unisono, lo indirizza e conferma nella sua esistenza finalmente rigenerata (10, 11), il dei/ a 
convogliare tutta l’autorità della volontà divina per influire sul modello normativo e 
comportamentale cui questa dovrà ispirarsi.  
Perché proprio un rotolo? E cosa significa ingerirlo? Che relazione corre tra l’azione rituale e le 
parole che la chiudono? Sono tutte domande che meritano singolarmente una riflessione. 
Se Geremia divorava la parola di Dio, senza mediazione scritta (Ger 15, 16), già Ezechiele 
inghiotte una rps tlgm, una kefali.j bibli,ou, secondo i Settanta, a riprova della diffusione della 
pratica della scrittura ai suoi tempi (Ez 2, 9 – 3, 3)252. Non troppo doveva essere cambiato nel I 
                                                 
250 Cfr. Glonner, Bildersprache, 218-219; 225-227; 236. 
251 Il plurale indefinito sarebbe allora un forma semitizzante equivalente di significato al passivum divinum, cfr. 11, 1 e 
3.  
252 Bremmer, Prophets, 165. Cfr. anche A.Demsky, Writing in Ancient Israel. Part One: The Biblical Period, in  
M.J.Mulder – H.Sysling, Mikra. Text, Translation, Reading and Interpretation of the Hebrew Bible in Ancient 
Judaism and Early Christianity, Assen/Maastricht 1988, 2-20, in partiolare, 10-16; E.F.Davis, Swallowing the Scroll. 
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sec.d.C.253: non dimentichiamoci che Giovanni stesso sta scrivendo, non trasmetterà le sue 
rivelazioni oralmente, e tanto più sta scrivendo su bibli,on (cfr. 1, 11.19 e 10, 3-4). È naturale allora 
pensare che i due rotoli si attirino anche e si spieghino a vicenda, finendo per sovrapporsi, quasi 
l’uno, il rotolo della visione, venisse ad impregnare la scrittura dell’altro, il rotolo 
dell’Apocalisse254.  
E questo, per ingestione. La scienza medica contemporanea interpretava l’alimentazione come 
processo di assimilazione tou/ tre,fontoj tw/| trefome,nw|: i cibi e le bevande, ciascuno con specifiche 
proprietà nutritive, una volta introdotti nel corpo, pervadono l’intero sistema, e, trasformati dagli 
organi digerenti, si aggiungono ed attaccano, per analogia di ouvsi,a, alle sue singole parti (vene, 
arterie, ossa, muscoli, sangue, cervello, nervi) e le integrano e costruiscono (Galeno, Nat.Fac. I, 
5.8.10-11 e III, 1; cfr. Ippocrate, Alim. 2-3.7.22.49). Questa teoria culturale era evidentemente 
diffusa e chiarisce perché Silla fosse stato consigliato dal suo aruspice di mangiare, lui solo, le 
viscere di un vitello sacrificato, il cui fegato aveva un caput somigliante a una corona d’oro, a 
presagio della imminente vittoria (Agostino, De Civ.Dei II, 24), e, più in generale, il senso 
dell’usanza di ingerire le parti principali di animali mantici, come il cuore di corvi, falchi o talpe, 
per condividerne anche la yuch, divinatrice (Porfirio, De Abst. II, 48; cfr. il rito per l’acquisizione di 
pro,gnwsij in PGM III, 424-441 e il mito orfico in Proclo, ad Cratylum 110). Su simili 
incorporazioni fino nelle fibre, verrebbe da dire, giocano filtri d’amore (PGM VII, 970-972) e 
mnhmonikai, (cfr. PGM I, 234-247 e III, 410-417)255, e non mancano neanche digestioni puramente 
simboliche: un rito di defixio si incentra sull’inserimento di una lastra di piombo, incisa con il nome 
della vittima, nello stomaco (gasth,r) di un rospo morto, allo scopo di lasciarne il corpo a putrefarsi 
e seccare come quello dell’animale (PGM XXXVI, 233-255), e un incantesimo per l’euvpori,a 
prevede il modellamento, nella foggia di Osiride, di una statuina tricefala della triade Horus, Anubi, 
Iside, con cuore (kardi,a) nel ventre (koili,a), e la deposizione, nello stesso ventre, di un pezzo di 
papiro con il testo della preghiera da recitare per tutta la notte e al risveglio (PGM IV, 3125-3171; 
                                                                                                                                                                  
Textuality and the Dynamics of Discourse in Ezekiel’s Prophecy, Sheffield 1989 (JSOT.SS 78), 30-31.37-45.51; 
I.Willi-Plein, Spuren der Unterscheidung von mündlichem und schriftlichem Wort im Alten Testament, in G.Sellin – 
F.Vouga (a cura di), Logos und Buchstabe. Mündlichkeit und Schriflichkeit im Judentum und Christentum der Antike, 
Tübingen/Basel 1997 (TANZ 20), 77-89, in particolare, 77-82. 
253 Sulla diffusione di alfabetizzazione, lettura e scrittura nel mondo greco-romano, vedi l’ampia e puntuale discussione 
di fonti letterarie, papiracee ed archeologiche in Millard, Pergament, in particolare, 81-129.154-188.205-215. 
254 Cfr. l’osservazione di sfuggita di Lupieri, Apocalisse, 172. 
255 Lo stato di conservazione del papiro C (V/VI sec.d.C.), secondo la numerazione di H.D.Betz (a cura di), The Greek 
Magical Papyri in Translation, including the Demotic Spells, Chicago 1986, illustra bene la pratica: il papiro è stato 
scritto una prima volta, sciolto nell’acqua per far passare le parole dell’incantesimo e il loro potere di guarigione in 
forma liquida, infine riscritto nuovamente, in previsione di altre bibite oppure come amuleto. Vedi D.Wortmann, Neue 
Magiche Texte, Bonner Jahrbücher 168 (1968), 56-111, in particolare, 102-104.    
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cfr. E 3229, col. V, 1-28)256. Nel Romanzo di Setne I, testo conservato da un papiro demotico del III 
sec.a.C., lo scriba Naneferkaptah fa portare davanti a sé “un pezzo di papiro nuovo e scrisse tutte le 
parole che erano sul libro davanti a lui, lo imbibì di birra e lo sciolse nell’acqua; poi, quando 
conobbe che era disciolto, lo bevve e seppe ciò che c’era in esso”257.  
Gli ultimi due esempi e la pratica di teletai, e mnhmonikai, ci riportano ad un legame tra 
ingestione di materiale scritto e memoria o conoscenza che occhieggia anche in una delle 
interpretazioni proposte da Artemidoro di Dalde (II sec.d.C.) ai sogni di “mangiare libri” (Onirocr. 
II, 45):  bibli,on to.n bi,on tou/ ivdo,ntoj shmai,nei […] kai. palaiw/n pragma,twn u`po,mnhsin, evpeidh. ta. 
pa,lai pracqe,nta toi/j bibli,oij evgge,graptai. evsqi,ein de. bibli,a paideutai/j kai. sofistai/j kai. pa/si 
avpo. lo,gou h' bibli,wn porizome,noij sumfe,rei. E Vittorino di Petovio, conseguentemente, scrive: 
Accipere autem libellum et comedere eum ostensionem sibi factam memoriae est mandare (In 
Apoc. 10, 3)258.  
Insomma, nell’accumularsi delle connotazioni simboliche dell’ingestione, con dominanza dei 
sensi assimilazione, acquisizione, conoscenza di ciò che è ingerito259, è ora il corpo che si trova ad 
essere coinvolto nell’ultima fase del rituale260: in quel momento e in quelle condizioni create dal 
giuramento dell’angelo, al suo culmine, tutta la potenza creatrice e rivelatrice divina si condensa e 
concentra nelle lettere del rotolo che, inghiottite e assorbite da Giovanni, lo penetreranno 
fisicamente – in un certo senso, si faranno corpo, si “accarneranno”, per citare Dante (Purg. XIV, 
22)  – e lo investiranno di sapere e autorità “profetici” senza precedenti. 
 Il bisogno di conoscenza dal mondo divino e la separazione tra questo e Giovanni sono 
interiorizzati e colmati, la trasformazione si rivela radicale e irrevocabile. A Giovanni sono trasferiti 
facoltà, compiti e modalità di operare che individuano socialmente la sua nuova identità di 
profh,thj261: l’azione simbolica ordinatagli (11, 1-2), il potere (evxousi,a) di compiere shmei,a (cfr. 11, 
                                                 
256 In questa direzione vanno interpretati anche i rituali di Sotah e dei papiri citati supra, 39-40. Cfr. T.Hopfner, 
Griechisch-ägyptische Offenbarungszauber, Amsterdam 1974, I, 420-421 (ed.orig.: 1921); B.Olsson, Die verschlung-
ene Buchrolle, ZNW 32 (1933), 90-91; R.K.Ritner, The Mechanics of Ancient Egyptian Magical Practice, Chicago 
1993 (SAOC 54), 102-110. 
257 Seguo la traduzione di E.Bresciani, Letteratura e poesia dell’antico Egitto. Cultura e società attraverso i testi, 
Torino 19993, 881-894 (citazione: 886-887). 
258 Istruttivo il caso del grammatico Didimo di Alessandria (I sec.a.C.): la sua instancabile attività compilatoria gli 
guadagnò il soprannome di Calke,nteroj, significativamente ribaltato nell’ironico Bibliola,qaj da Demetrio di Trezene 
(cfr. Suda s.v. Di,dumoj, e Ateneo, Deipn. 4, 139c). 
259 Se 3, 10 riprende expressis verbis, commenta e interpreta l’ingestione del rotolo in 3, 4, anche nel sottotesto 
ezechielino della scena si avverte la forte interconnessione di scrittura, incorporazione (~y[m/koili,a) e 
interiorizzazione/memoria (bl/kardi,a). Vedi H.-J.Fabry, art. bl/bbl, TWAT IV, 413-451, in particolare, 432-435, e 
H.Ringgren, art. ~y[m, ibid., 1036-1037, e il commento di Davis, Scroll, 50-53. Cfr. Ritner, op.cit., 102-110. 
260 Cfr. ancora l’analogo caso già citato di Equizio: il giovane bellissimo che gli appare gli depone sulla lingua il 
flebotomum, e gli dice: “«Ecce posui verba mea in ore tuo. Egredere ad praedicandum». Atque ex illo die, etiam cum 
voluero, de Deo tacere non possum” (Gregorio Magno, Dialogi, I, 4, 8). 
261 È nel corpo dell’iniziando che “l’identità e lo status raggiunti vengono definiti e iscritti in forma permanente o 
comunque irreversibile. È il corpo che subisce e conserva i segni iniziatici, da quelli poco invasivi (unzioni, 
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3-6, e 13, 12-14 e 16, 13-14), le esperienze estatiche stesse e le rivelazioni dello Spirito, 
nell’imminenza della parusia (14, 13; 19, 10; 22, 17; cfr. anche 22, 6), l’equiparazione ontologica 
agli a;ggeloi (19, 10 e 22, 8-9), tutto concorre a definire e creare il suo profhteu,ein. Non ultimo, il 
bibli,on stesso, su cui e che scrive, diventato, simultaneamente, rotolo di “profezia”: fedeltà a e 
preservazione del suo messaggio potranno ora decidere e misurare la beatitudine escatologica di chi 
lo ascolta (22, 7.9.10.18-19, e, a posteriori, 1, 3). 
. 
2.5.3 Un passo indietro: elementi e prospettive per una (ri)lettura 
dell’Apocalisse 
 
Abbiamo più volte rilevato come alcuni elementi del rituale di Ap 10 non emergano dal nulla ma 
si inseriscano in un preciso flusso narrativo: il rotolo viene preso e dissigillato dall’Agnello tra Ap 5 
e 8, l’angelo è il secondo ivscuro,j, la voce dal cielo segue Giovanni da 4, 1 o già da 1, 11, se ordini e 
divieto di scrivere vanno effettivamente riportati alla stessa fonte (cfr. 1, 19; 2, 1.8.12.18; 3, 1.7.14;  
14, 13; 19, 9)262, i sette tuoni di 10, 3 si allineano ai sette sigilli (6, 1 – 8, 1) e innestano sulle sette 
trombe (8, 6 – 11, 15). Non sfugge l’impressione che dietro si possa intuire il profilo di un’azione 
rituale più complessa, che, in 10, 11, culmina e si apre sulla nuova realtà creata263. Le giunture 
letterarie illuminano una struttura più ampia, scandita in prima sede dalle esperienze di Giovanni: la 
voce e la visione che le introducono e portano il terrore, la scrittura, la stesura delle lettere (1, 10 – 
3, 22), l’ascensione al cielo, l’impotenza del pianto di fronte all’esclusione dalla rivelazione, e 
l’accesso alla conoscenza degli eventi che ne accompagnano il dischiudersi e il possesso finale, 
sotto la guida di angeli, presbu,teroi e voci celesti (4, 1 – 10, 11), segnano tutte fasi di un processo 
di formazione e specializzazione attraverso cui Giovanni è guidato. “Mostrare”, deiknu,ein, nel greco 
di Giovanni, e “scrivere”, gra,fein, denotano e comprendono il rapporto che genera il Giovanni 
“profeta” e l’Apocalisse intera “profezia” (1, 1; 4, 1 in parallelo a 1, 19; 17, 1; 21, 9-10; 22, 1.6.8): 
10, 11, se non annuncia un invio diretto nel mondo esterno, lo proietta sul testo stesso, e sulla sua 
diffusione e circolazione, imprimendo alle parole già scritte e alle parole che verranno il nuovo 
                                                                                                                                                                  
decorazioni, colorazioni, immersioni, alitazioni, salivazioni, ecc.) a quelli decisamente marcati e indelebili 
(circoncisione, scarificazione, mutilazioni, ecc.), o più blandi ma non meno costrittivi (segregazioni, restrizioni 
alimentari, divieti, ecc.). La realtà corporale diventa così lo strumento della memoria e della consapevolezza della 
propria configurazione sociale, del proprio posto nel gruppo, del proprio rapporto con la legge umana o divina” 
(Destro – Pesce, Religione, 29). Più in generale, Werbner, Passage, 1: “by means of the body, performers of the ritual 
passage find and resituate themselves in cosmological space. By means of the body, also, performers personify who 
they are, and what they intend to become in relation to the forces around them” (cfr. anche 32-34). 
262 Evidenza e discussione in Gieschen,  Christology, 260-269, in particolare, 264-269. 
263 Non mi sembra un caso che, a parte 1, 3, solo da 10, 11 in poi, i termini profh,thj e profhtei,a si possano trovare 
associati direttamente o indirettamente all’esperienza di Giovanni.  
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“essere” di Giovanni e loro, e la consapevolezza – di Giovanni e di chi lo leggerà o ascolterà – di 
confrontarsi con la sua nuova esistenza ed il suo nuovo ruolo. 
 
2.6 Lo “spirito”, la conoscenza, l’autorità 
 
Raccolta ed esaminata l’evidenza, ricostruita e valorizzata la conformazione tutta particolare 
dell’esperienza di Giovanni e del suo testo, ci troviamo finalmente nelle condizioni di valutare e, 
insieme, dispiegare il potenziale esplicativo del modello sopra proposto. 
Per Giovanni, la profhtei,a, il contatto con il mondo “soprannaturale” e la comunicazione 
straordinaria della rivelazione presuppongono ed operano un passaggio, una trasformazione di 
fondo: gene,sqai evn pneu,mati. La nuova condizione viene sperimentata, a più riprese, e rappresentata 
in successione come ampliamento e amplificazione della percezione, che permette di cogliere 
l’invisibile e lo “pneumatico”, nello sfumare dell’ambiente circostante, come ascensione, che valica 
e supera l’opposizione fondamentale terra-cielo, e offusca le distinzioni temporali, come 
traslocazioni, al di là di qualsiasi spostamento o anche movimento fisico, verso spazi “altri”, un 
deserto prima, popolato dalle manifestazioni diaboliche, una montagna altissima poi, luogo deputato 
all’epifania del divino. Il cosmo e la realtà sono recuperati in una unità di costituzione e significato 
in cui “Diesseits und Jenseits, präexistente und jetzige Welt, geistige und körperliche Person, 
Sichtbarkeit und Unsichtbarkeit, Sterne und Kräfte, Gedanken und Visionen ineinander 
verschweben”264. Ne risulta ridisegnata anche la mappa epistemologica: ai limiti e alla 
frammentazione della normale conoscenza umana si sovrappone un registro olistico di 
interpretazione dischiuso dall’esperienza stessa della trance e culturalmente pre-dato, il territorio 
delle identità e della conoscenza “spirituali” (cfr. Ap 11, 8: kalei/tai pneumatikw/j), della sofi,a (Ap 
13, 18 e 17, 9), che si trasforma in simboli da applicare alla comprensione, o meglio, ricostruzione 
della verità dei quotidiani265, per noi esistenti solo in quanto cornici storiche266. 
A livello temporale – e qui ci muoviamo su terreno fermo –,  la trance è riportata a h` kuriakh. 
h`me,ra, con buone ragioni, da intendere come “la domenica”, il giorno della resurrezione di Gesù e 
del Signore risorto. A livello spaziale, oltre la precisa notazione evn th/| nh,sw| th/| kaloume,nh| Pa,tmw|, 
siamo lasciati a congetture più o meno verosimili: una probabile collocazione dell’esperienza in un 
contesto liturgico, forse, più tentativamente, un dei/pnon, la situerebbe anche in uno spazio 
                                                 
264 C.Colpe, art. Geister, RAC 9 (1976), 615-625, in particolare, 624-625. Per una discussione di questo “unbroken 
world”, da una prospettiva semantica,  fondamentale Thompson, Apocalypse, 74-91. 
265 Cfr. l’insistenza della Weckformel in Ap 2, 7.11.17.29; 3, 6.13.22; 13, 9-10, e l’analisi di U.Vanni, L’Apocalisse. 
Ermeneutica, esegesi, teologia, Bologna 1988 (RBib.Suppl 17), 63-72.  
266 Cfr. Schüssler-Fiorenza, Offenbarung, 34-39, e Pezzoli-Olgiati, Täuschung, 22-29; 37-41; 190-250. 
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fortemente caricato dalla presenza del Signore, attesa e invocata, celebrata e sperimentata in 
manifestazioni estatiche267. Entrambi i riferimenti, esplicito, il primo, implicito, se vediamo bene, il 
secondo, nella mente del redattore, sembrano evocare simbolicamente una liminalità che precede e 
trascende categorie di classificazione e linee di demarcazione comunicative ed epistemologiche 
(divino – umano; celeste – terreno; spirituale – corporeo; sacro – profano; invisibile – visibile; vita 
– morte; passato – presente – futuro; tempo – spazio)268. 
Le potenzialità di significato che la trance così attinge sono condensate, esplicate ed attivate 
nell’iniziazione: con la consumazione del rotolo, Giovanni viene a contenere la capacità e 
legittimazione di accedere al divino e alla sua densità cognitiva. Questa trasformazione singola, 
ontologica e sociale, avviene a ridosso di una linea “profetica” emergente dal passato, e a monte di 
una trasformazione futura universale, che, nella nuova esperienza “profetica” di Giovanni, finiscono 
per radicarsi nel presente269. L’attività cosciente di scrittura e la funzionalità della memoria, 
elaborata anche simbolicamente nelle connotazioni dell’ingestione del bibli,on, creano una 
continuità tra processo iniziatico e produzione e fruizione del testo: l’oggetto, il supporto materiale 
“rotolo” su cui Giovanni fissa le visioni e che verrà inviato come lettera prolunga l’esistenza e le 
valenze denotative del simbolo “rotolo”, quasi contenendolo, per esprimere concretamente, nell’atto 
comunicativo, l’ordine di significato che rappresenta. Non è operazione neutrale ed asettica: tempi, 
modi, soggetti e contenuti della profhtei,a sono articolati e sanciti, autorità di redattore e lettera 
vengono (ri)costruite dall’interno, l’identità dei seguaci di Gesù formulata e confermata nei termini 
della conoscenza sovraumana guadagnata, culturalmente legittimata e trasmessa. La ricezione, il 
confronto con e le reazioni alla lettera acquistano in prospettiva il carattere di negoziazione della 
nuova “realtà” e di dibattito e conflitto su autorità ed identità, tra approvazione, rifiuto, 
contrattazioni (cfr. Ap 22, 18-19)270.  
                                                 
267 Lampe, Herrenmahl, 198-203 e 211-213, e Neuschöpfung, 27-30. Su modi e forme della koinwni,a con la divinità nei 
banchetti greco-romani, cfr., e.g., POxy 99, 14 (55 d.C.), e le analisi di H.-J.Klauck, Herrenmahl und hellenistischer 
Kult. Eine religionsgeschichtliche Untersuchung zum ersten Korintherbrief, Münster 1982 (NA Neue Folge 15), 91-
166 e 258-261; Smith, Symposium, 77-84; 106-118; 150-172; 191; 205; Horbury, Cena pura, 242-252; 262; 264-265. 
268 Cfr. Thompson, Apocalypse, 56-73, e, più cursoriamente, Filho, Notes, 213; 228; 232-234. Testi in Aune, Setting, 
29-44; 89-113 e 126-133; 184-193. Sul concetto di liminalità applicato al tempo e allo spazio rituale delle comunità 
paoline, vedi C.Strecker, Die liminale Theologie des Paulus. Zugänge zur paulinischen Theologie aus 
kulturanthropologischer Perspektive, Göttingen 1999 (FRLANT 185), in particolare, 192-199; 222-247; 311-338. 
269 Sembra un preludio all’oracolo di Massimilla: met’evme. profh,thj ouvke,ti e;stai, avlla. sunte,leia (apud Epifanio, 
Adv.Haer. 48, 2, 4). Sugli elenchi di profeti stilati dai cosiddetti “Montanisti” e dai loro avversari, vedi l’anonimo 
apud Eusebio, Hist.Eccl. 5, 17, 3-4. Cfr. anche POxy 1, 5 e la periodizzazione storica proposta da Tertulliano in De 
virg.vel. 1, 4-7, e riflessa  in De resurr.mort. 63, 7-10; De ieiun. 11, 6; De monog. 3, 8-10 e 14, 3-4. A conclusioni 
analoghe arriva Glonner, Bildersprache, 228; 230-233; 237.  
270 Si rilegga a questo punto la definizione di Aune citata supra, 1 n.5, che acquista di complessità e profondità. 
Sull’atto di comunicazione “profetica”, vedi il modello elaborato da Overholt, Channels, 17-25, che ha il merito di 
tenere conto delle diverse forme di pressione o “feedback” esercitate dai destinatari del messaggio sul “profeta” stesso, 
prima, durante e  dopo il processo comunicativo. 
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Nella misura, quindi, in cui questa ri-strutturazione della realtà coinvolge una “rivelazione” di 
Gesù e ne specifica il messaggio come fattore decisivo nella definizione di un’identità dei suoi 
seguaci e del loro h=qoj di fronte all’“altro” demonizzato (cfr. Ap 1, 1-4; 2, 20-25; 6, 9; 12, 17; 14, 
1-12; 20, 4), i nostri interessi ci portano ora a chiederci quale immagine di Gesù essa crea e 
trasmette come memoria fondante, nello spazio epistemologico e autoritativo che ha così 
























                                                 
271 Non è un caso che, dopo i Vangeli e insieme alla lettera agli Ebrei, l’Ap sia il testo canonico con più ricorrenze del 
nome VIhsou/j. Sulla costruzione narrativa di Gesù in Eb, cfr., in particolare, J.Roloff, Der mitleidende Hohepriester. 
Zur Frage nach der Bedeutung des irdischen Jesus für die Christologie des Hebräerbriefes, in id., Exegetische 
Verantwortung in der Kirche. Aufsätze, Göttingen 1990, 144-167; N.Walter, Glaube und irdischer Jesus im 
Hebräerbrief, in id., Praeparatio Evangelica. Studien zur Umwelt, Exegese und Hermeneutik des Neuen Testaments, 
Tübingen 1997, 151-168; E.Bradshaw Aitken, The Hero in the Epistle to the Hebrews: Jesus as an Ascetic Model, in 
D.H.Warren – A.Graham Brock – D.W.Pao (a cura di), Early Christian Voices In Texts, Traditions, and Symbols. 




Le parole di Gesù nell’Apocalisse. 
 
Conosce Giovanni una tradizione o tradizioni gesuane? E se sì, sotto quale forma ed in quali 
termini la caratterizza? Ap 3, 3 sembra fornirci una prima risposta, che legge: mnhmo,neue ou=n pw/j 
ei;lhfaj kai. h;kousaj kai. th,rei. Il pw/j sta per ti, o o[sa, e non va tradotto con “in che modo, in 
quale animo”, bensì con “cosa”, a introdurre una interrogativa indiretta in funzione di oggetto del 
verbo “ricordare”272. Un rapido confronto incrociato con 2, 25-26 e 3, 8.10 conferma questa 
interpretazione, e non solo. Lascia infatti intuire a quali contenuti quel pw/j possa rimandare, il lo,goj 
e/o gli e;rga di Gesù, tramandati oralmente273: lamba,nw e avkou,w rievocano il processo di 
trasmissione e ricezione di insegnamenti e tradizioni (cfr. Gv 17, 8; 1Cor 11, 23 e 15, 1.3; Gal 1, 
9.12; Fil 4, 9: a] kai. evma,qete kai. parela,bete kai. hvkou,sate kai. ei;dete evn evmoi,; 1 Ts 2, 13  e 4, 1)274, 
i due imperativi coordinati, mnhmo,neue e th,rei, individuano le fasi del recupero, ovvero memoria e 
custodia (cfr., rispettivamente, Gv 15, 20 e 16, 4; At 20, 35; Papia apud Eusebio, Hist.Eccl. 3, 39, 
15; Policarpo, ad Phil. 2, 3; 2Cl 17, 3; Apocr.Iac. 2, 8-21, e Mt 28, 20; Mc 7, 9 v.l.; Gv 8, 51.55; 14, 
23; 17, 7-8; Flavio Giuseppe, Vit. 361b)275.  
Giovanni, l’angelo e le chiese hanno un loro Gesù, dunque, e noi cercheremo a nostra volta di 
recuperare i contorni di quella immagine che i lo,goi profilano utilizzati nell’orizzonte “profetico” 
dell’Apocalisse. Rinunceremo a (ri)costruire parabole storiche e, tanto più, a rintracciare eventuali 
paternità gesuane, tra e dietro le righe, simili tradizioni orali generandosi o comunque esistendo non 
in astratto, ma, in forma unica e ogni volta “originale”, nei tempi e contesti della singola 
riproduzione276. Prima di entrare concretamente tra le “parole”, diventa quindi essenziale 
                                                 
272 Cfr. Mc 5, 16 e par.; 4, 30 e par.; 12, 26 e par.; Lc 8, 18 e Mc 4, 24; Lc 10, 10; POxy 939, ll. 12-13 e 23-24. Simile 
l’uso di ou[twj in Mt 7, 12 e 9, 33, e Mc 2, 12, e di kaqw/j in Gv 8, 28 e 1Gv 1, 27. Vedi H.Ljungvik, Zum Gebrauch 
einiger Adverbien im Neuen Testament, Eranos 62 (1964), 26-39, in particolare, 31-33. 
273 Su lo,goj e e;rga di Gesù nell’Apocalisse, vedi, più approfonditamente, infra, 133-140. 
274 Vos, Traditions, 209-214, e Segalla, Memoria, 135-136. Cfr. anche Bauckham, Parables, 163, e le conclusioni, al 
riguardo, di A.Yarbro Collins, The “Son of Man” Tradition and the Book of Revelation, in J.Charlesworth (a cura di), 
The Messiah. Developments in Earliest Judaism and Christianity, Minneapolis 1992, 536-568, in particolare, 567-568. 
275 Cfr. anche 3Cor 3, 4-5: ouv ga.r sou/ hvkou,same,n pote toiou,touj lo,gouj ouvde. tw/n a;llwn avlla. ta. parela,bamen para. 
te sou/ kavkei,nwn throu/men. Su mnhmoneu,ein in formule di citazione di parole di Gesù, vedi Koester, Überlieferung, 5-
6, e id., Ancient Christian Gospels. Their History and Their Development, London/Philadelphia 1990, 32-33.66.189. 
Threi/n ricorre, nell’Apocalisse, in alternanza con kratei/n (cfr. 2, 25-26 e 3,8.10-11), che anche può avere per oggetto 
parado,seij (cfr. Mc 7, 3.4.8; 2Ts 2, 15; Ap 2, 14.15). Cfr. anche H.Riesenfeld, art. thre,w ktl, TWNT VIII, 139-151, 
in particolare, 145. Sulla traduzione, vedi M.Marino, Il verbo THREIN nell’Apocalisse alla luce della tradizione 
giovannea, Bologna 2003 (RB.Suppl 40). 
276 Cfr. la discussione in Overholt, Prophecy, 314-329, e le considerazioni di Assmann, Memoria, 60-62 e 67-68, su 
ripetizione e variazione nella tradizione orale e nella trasmissione scritta. Nello specifico, vedi analisi e conclusioni in 
 69
evidenziare le linee di orientamento nella ripresa e fissazione scritta del materiale gesuano, su cui 
l’Apocalisse stessa sembra indirizzare277. 
 
3.1 Un’indicazione “programmatica”? 
 
Torniamo su Ap 1, 1-3. Nello spazio di pochi versetti, convergono sul testo di Giovanni più 
definizioni. L’Apocalisse è concepita, tra l’altro, come o` lo,goj tou/ qeou/ kai. h` marturi,a VIhsou/ 
Cristou/. La coppia è parallela e complementare, i due costrutti si richiamano e integrano a vicenda, 
e apre un discorso che coinvolge anche redazione e dettato del testo. 
 L’esperienza di Giovanni, in quanto essa stessa “parola di Dio”, si vuole collocare al culmine 
delle rivelazioni profetiche di Israele (cfr. 10, 6-7.11 e 17,17) e di queste si nutre fino nel tessuto 
narrativo e stilistico, in una dinamica di riprese e re-interpretazioni278. Ma l’Apocalisse si presenta 
anche come “testimonianza di Gesù Cristo”, di Colui con il quale il Logos divino stesso si identifica 
(19, 13), e che, per bocca del suo angelo, lo rivela e attesta (cfr. 22, 6 e 16)279. Non possiamo non 
aspettarci, allora, che affiori anche un registro più propriamente gesuano, quella stessa memoria che 
Giovanni conosce e trasmette: l’Apocalisse deve essere riconosciuta anche comunicazione di Gesù, 
la “rivelazione di Gesù Cristo che Dio gli diede” deve nascere, in quanto “parole di profezia”, sul 
terreno delle scritture ebraiche e della predicazione di Gesù280. 
o[sa ei=den, aggiunge Giovanni e chiarisce281. Non c’è differenza sostanziale tra interventi diretti 
dell’angelo e resoconto visionario, i due piani narrativi si intersecano e sovrappongono, anche 
bruscamente (cfr. 13, 9-10.18 e 16, 15). Tutto il testo è lo,goi pistoi. kai. avlhqinoi, (22, 6), tutto il 
testo è, allo stesso tempo, visione e rivelazione dell’angelo (22, 6.8.16)282. Il Gesù vivente parla, nel 
                                                                                                                                                                  
J.D.G.Dunn, Jesus in Oral Memory: The Initial Stages of the Jesus Tradition, in SBL 2000 Seminar Papers, 287-326, 
e W.Kahl, Vom Ende der Zweiquellentheorie oder Zur Klärung des synoptischen Problems, in C.Strecker (a cura di), 
Kontexte der Schrift. Wolfgang Stegemann zum 60. Geburtstag, Stuttgart 2005, 404-442. Più in generale, Tambiah, 
Rituali, 145-154, con ulteriore letteratura.  
277 Cfr., in questo senso, i tentativi di Borgen, John and the Synoptics, in id., Christianity, 121-157, e The Independence 
of the Gospel of John: Some Observations, ibid., 185-204; R.Bauckham, The Wisdom of James and the Wisdom of 
Jesus, in J.Schlosser (a cura di), The Catholic Epistles and the Tradition, Leuven 2004 (BETL CLXXVI), 75-92, in 
particolare, 78-90; J.S.Kloppenborg, The Reception of the Jesus Tradition in James, ibid., 93-141, in particolare, 116-
122. 
278 Cfr. Mazzaferri, Genre, in particolare, 259-378; J.Fekkes, Isaiah and Prophetic Traditions in the Book of Revelation. 
Visionary Antecedents and their Development, Sheffield 1994 (JSNT.SS 93), 106-290; S.Moyise, The Old Testament 
in the Book of Revelation, Sheffield 1995 (JSNT.SS 115), in particolare, 45-84; Beale, Use, in particolare, 60-128; 
L.Arcari, La titolatura dell’Apocalisse di Giovanni: "apocalisse" o "profezia"? Appunti per una ri-definizione del 
genere apocalittico sulla scorta di quello profetico, Henoch 23/2-3 (2001), 243-265; Kowalski, Rezeption, passim; 
M.Jauhiainen, The Use of Zechariah in Revelation, Tübingen 2005 (WUNT 2.Reihe 199). 
279 Karrer, Offenbarung, 96-106; Mazzaferri, op.cit., 304-313; Carrell, Jesus, 119-128; Roose, Zeugnis, 26-38. 
280 Contro Kraft, Offenbarung, 16: “Die alttestamentliche Prophetie ist die einzige Quelle, auf die er sich bei seinen 
Weisungen stützt”. 
281 Cfr. Aune, Revelation 1-5, 19, e Roose, op.cit., 147-149. 
282 Meno precisamente Boring, Christology, 720-721.  
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suo angelo, anche dopo le lettere alle sette chiese in Asia, e mostra le sue parole in atto nelle visioni, 
le ri-visualizza. Di questo carattere totalizzante della sua “testimonianza” dovremo tenere conto, se, 
di fatto, nell’Apocalisse non esiste l’implicito e ogni allusione alla tradizione gesuana va riferita e 
attribuita, direttamente o indirettamente, all’angelo in quanto primo tramite di shmai,nein e deiknu,ein 
(1, 1 e 22, 6), e, risalendo di un grado la catena di autorità, a Gesù stesso, di cui l’angelo è 
portavoce e manifestazione283. 
 
3.1.1 Un significato alle allusioni 
 
Scrivevamo di allusioni, poche righe sopra. Giovanni non cita mai direttamente, ma costruisce la 
sua Apocalisse su una trama non espressa di corrispondenze intertestuali e richiami a tradizioni 
orali, che presuppone come noti a chi la leggerà e ascolterà: se non lo fossero, l’alludere stesso non 
sarebbe riconosciuto e non si attiverebbe come processo ermeneutico284. Il gioco intertestuale si 
orienta sull’Antico Testamento285, l’eco di tradizioni orali su fonti pagane286, materiali apocalittici 
“apocrifi”287 e detti attribuiti a Gesù288. Giovanni, dunque, entra in contatto con testi e tradizioni che 
lo influenzano, ha le visioni, e, consapevolmente o inconsapevolmente che sia, sulla base di quegli 
stessi testi e quelle stesse tradizioni, le modella e redige l’Apocalisse289.  
Nei suoi propri termini, egli si propone di testimoniare, per iscritto, la rivelazione di Dio e Gesù 
Cristo, a lui comunicata e mostrata dal loro angelo, e questo fa nel linguaggio, stile, immagini, 
messaggi divini e gesuani già familiari a lui e ai suoi destinatari. Se conosce e allude alle rivelazioni 
profetiche delle scritture ebraiche e alla tradizione gesuana, riportando direttamente la sua 
testimonianza a Gesù, tramite l’angelo, e a Dio, tramite Gesù (cfr. 1, 1-3), ai suoi occhi, in ultima 
analisi, Dio e Gesù parlano la propria lingua, citano e commentano sé stessi, chiarendo e 
interpretando, sviluppando e attualizzando le proprie parole, e anche svelandone o annotandone il 
compimento.  
                                                 
283 Pace Boring, Christology, 715 n.16.  
284 Definizioni, classificazione e discussione critica dei criteri per l’identificazione di allusioni in S.Hylen, Allusion and 
Meaning in John 6, Berlin/New York 2005 (BZNW 137), in particolare, 44-75, con ampia bibliografia.  
285 Vedi la letteratura citata supra, 69 n.278. 
286 A.Yarbro Collins, The Combat Myth in the Book of Revelation, Missoula 1976 (HDR 9); P.Busch, Der gefallene 
Drache. Mythenexegese am Beispiel von Apokalypse 12, Tübingen 1996 (TANZ 19), in particolare, 67-85; M.Koch, 
Drachenkampf und Sonnenfrau. Zur Funktion des Mythischen in der Johannesapokalypse am Beispiel von Apk 12, 
Tübingen 2004, in particolare, 138-157. Critico nei confronti di questa linea esegetica, Lupieri, Apocalisse, 192-194. 
287 K.Berger, Die Auferstehung des Propheten und die Erhöhung des Menschensohnes. Traditionsgeschichtliche 
Untersuchungen zur Deutung des Geschickes Jesu in früchristlichen Texten, Göttingen 1976 (SUNT 13), in 
particolare, 22-101, e Lupieri, Esegesi, e id., Night; Glonner, Bildersprache, 260. 
288 Vos, Traditions, 54-193, e Segalla, Memoria, 117-129. 
289 Fekkes, Isaiah, 288-290, e Beale, Use, 65-67. 
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Riconoscere che Giovanni, seguace di Gesù, ha un contatto con il mondo soprannaturale (Dio, il 
Gesù vivente, il loro angelo) e a seguire “profetizza” rivela insomma i limiti del paradigma 
esegetico dell’allusione e la sua insufficienza a dar conto del rapporto complesso tra le sue “parole 
di profezia” e le parole di Gesù. 
 
3.1.2 Parola “profetica” e tradizione gesuana: un modello di trasmissione 
 
Nella sua analisi delle dinamiche sociali della “profezia”, Overholt approfondisce, in prospettiva 
comparativa, il ruolo svolto dai discepoli nel preservare e diffondere il messaggio del “profeta”. Il 
loro intervento può mediare la comunicazione ai destinatari, e occasionalmente rivelazioni a loro 
dirette integrano le parole del maestro e autorizzano la loro attività. Questa azione di filtro influisce 
sulla continuità del messaggio trasmesso, sviluppando, amplificando, alterando: “changes arise in 
response to the situation in which the disciple operated and the way in which he interpreted what he 
had originally heard”290. 
Se la figura storica di Gesù di Nazareth è stata da più voci caratterizzata come afferente anche ad 
una tipologia “profetica” dell’esperienza religiosa291, ed è riconosciuta la frequenza dei fenomeni di 
contatto con il divino tra i suoi seguaci292, si fa interessante verificare brevemente l’utilità del 
modello su alcuni passi proto-cristiani di matrice rivelativo-“profetica”, appunto, composti tra I e II 
sec.d.C., per cercare di inquadrare storicamente anche l’interazione di Giovanni con la tradizione 
dei detti del Galileo. Partiamo con Paolo. 
Nella prima lettera ai Tessalonicesi, l’apostolo introduce nella sua argomentazione un lo,goj 
kuri,ou per confortare la comunità che aveva fondato (1Ts 4, 13-18). Si è dibattuto se questo sia in 
effetti un agraphon di Gesù293 o non piuttosto un oracolo ricevuto e pronunciato da un “profeta”, se 
                                                 
290 Overholt, Channels, in particolare, 44-51 (citazione 45). Cfr., più ampiamente, id., Prophecy, 309-33, e le analisi 
circostanziate di L.Arcari, Titolatura, 245-263, e Rapporti, 79-84, sull’interpretazione “visionaria” dei libri profetici in 
“testi apocalittici”. 
291 Cfr. Aune, Profezia, 284-349; G.Theissen – A.Merz, Il Gesù storico. Un manuale, Brescia 1999 (BB 25), in 
particolare, 299-340; S.C.Mimouni, L’aspect charismatique des actions et des paroles de Jésus, in Filoramo, Carisma, 
65-85, in particolare, 81-84. Ricche di spunti anche le brevi riflessioni di Overholt, Channels, 66-68. 
292 M.Pesce, La caratteristica culturale principale dei primi gruppi di seguaci di Gesù, 169-185 (dispense), e A.Destro 
– M.Pesce, Continuità o discontinuità tra Gesù e i gruppi dei suoi seguaci nelle partiche culturali di contatto con il 
soprannaturale?, in L.Padovese (a cura di), Atti del nono simposio paolino. Paolo tra Tarso e Antiochia. Archeologia, 
storia, religione, Roma 2006, 21-43. 
293 J.Jeremias, Gli agrapha di Gesù, Brescia 1965, 105-108; T.Holtz, Traditionen im 1.Thessalonikerbrief, in U.Luz – 
H.Weder (a cura di), Die Mitte des Neuen Testaments. Festschrift für Eduard Schweizer, Göttingen 1983, 55-78, in 
particolare, 59-66; D.Wenham, The Rediscovery of Jesus’ Eschatological Discourse, in id. (a cura di), Gospel 
Perspectives IV, Sheffield 1984, 335-353, in particolare, 89-91 e 304-306, e id., Paul. Follower of Jesus or Founder of 
Christianity, Grand Rapids 1995, 305; M.Pesce, Le parole dimenticate di Gesù, Milano 2005, 501-502.  
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non addirittura da Paolo stesso (cfr. 1 Cor 13, 2 e 15, 51-52; 2Cor 12, 3-4; Rm 11, 25-27)294,  fatto 
sta che, cercando di superare questa contraddizione, forse solo apparente295, si può riconoscere 
come gli elementi della discesa dal cielo del Signore, degli angeli, della tromba e della riunione 
degli eletti coincidano con la forma matteana di tradizioni “apocalittiche” gesuane (cfr. Mt 24, 30-
31)296; al tempo stesso, però, la distinzione introdotta tra oi` nekroi. evn Cristw/| oi` koimhqe,ntej, e 
h`mei/j oi` zw/ntej oi` perileipo,menoi, e la convergenza dei loro destini escatologici tradiscono e 
rispondono ad una crisi dell’attesa della parusia acutamente sperimentata nella morte di alcuni 
avdelfoi,297.  
Gli Atti di apostoli canonici ci preservano un frammento diretto della predicazione di Paolo e 
Barnaba: dia. pollw/n qli,yewn dei/ h`ma/j eivselqei/n eivj th.n basilei,an tou/ qeou/ (14, 22). 
Interessante, da un lato, che, a ridosso della missione, i due siano contati tra i profh/tai della 
comunità di Antiochia (At 13, 1 e 15, 32) e svolgano effettivamente funzioni considerate 
“profetiche” (parakale,w: cfr. At 14, 22 e 15, 32; 1Cor 14, 3.31; 1Ts 4, 18), dall’altro, che questo 
detto non solo presenti affinità tematiche con rami della tradizione sinottica e non (cfr. Mt 6, 10; Mc 
10, 23-31; EvThom 58), ma sia anche variamente conosciuto e trasmesso come parola gesuana da 
EpBarn 7, 11; Ireneo, Adv.haer. 5, 28, 3; Tertulliano, de bapt. 20; Ps.-Procoro, Act.Ioh., p.83 Zahn; 
Ps.-Macario, Hom. 27, 20298. Nella formulazione del testo degli Atti, emergono in primo piano le 
manifestazioni di ostilità esterna alla formazione ed alla sopravvivenza delle evkklhsi,ai dei seguaci 
di Gesù. 
Di Asc.Is. 4, 14-17 e Lc 12, 36-37 Enrico Norelli ha scritto e mostrato che “una più ampia 
connessione letteraria” tra i due testi “è innegabile”299. Li riporto in sinossi, il primo nella 
traduzione dal geez offerta dallo stesso Norelli: 
 
AscIs  Luca 
  
E invero dopo 1332 giorni verrà il Signore con 
i suoi angeli e con le potenze dei santi dal 
settimo cielo, con la gloria del settimo cielo, e 
kai. u`mei/j o[moioi avnqrw,poij prosdecome,noij 
to.n ku,rion e`autw/n po,te avnalu,sh| evk tw/n 
ga,mwn( i[na evlqo,ntoj kai. krou,santoj euvqe,wj 
                                                 
294 L.Cerfaux, Le Christ dans la théologie de saint Paul, Paris 1951, 33-34 e n.1; P.Siber, Mit Christus leben. Eine 
Studie zur paulinischen Auferstehungshoffnung, Zürich 1971, 37-38; Aune, Profezia, 472-480. 
295 Cfr. P.Stuhlmacher, Jesustradition im Römerbrief?, ThB 14 (1983), 240-250. 
296 Con Pesce, Parole, 501-502, non escludo che possano essere attribuiti alla trasmissione dei detti di Gesù anche 
elementi non attestati dai sinottici. 
297 Cfr. la ricostruzione di Aune, op.cit., 475-479. Sul privilegio dei vivi rispetto ai defunti nel giorno della resurrezione, 
vedi Dn 12, 12; 4Esd 5, 41-42 e 13, 24; AscIs 4, 15; OdSal 7, 50 e 18, 7; OrSyb 3, 371. 
298 Cfr. A.D’Anna, Sacrificio e Scrittura nell’Epistola di Barnaba, ASE 18/1 (2001), 181-195, in particolare, 192. 
299 E.Norelli, AI 4, 16 e la parabola del ritorno del padrone (Lc 12, 36-38), in id., Ascensione, 213-219 (citazione 213). 
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getterà Beliar nella geenna e le sue potenze, e 
darà riposo a coloro che troverà nella carne in 
questo mondo praticanti il bene – e il sole si 
vergognerà – e a tutti coloro che a causa della 
fede maledissero Beliar e i suoi re; e i santi 
invero con il Signore verranno, con le loro vesti 
che in alto dimorano nel settimo cielo: con il 
Signore verranno coloro i cui spiriti sono vestiti, 
scenderanno e saranno nel mondo, e conforterà 
coloro che nella carne sono stati trovati con i 
santi nella veste dei santi, e servirà il Signore 
coloro che hanno vegliato in questo mondo. E 
dopo ciò si trasformeranno nelle loro vesti in 
alto, e sarà lasciata la loro carne nel mondo. 
avnoi,xwsin auvtw/|Å maka,rioi oi` dou/loi evkei/noi( 
ou]j evlqw.n o` ku,rioj eu`rh,sei grhgorou/ntaj\ 
avmh.n le,gw u`mi/n o[ti perizw,setai kai. avnaklinei/ 
auvtou.j kai. parelqw.n diakonh,sei auvtoi/jÅ 
 
La rilettura della parabola si inserisce nella visione e discorso di Isaia – e del gruppo profetico 
proto-cristiano che si cela dietro il suo personaggio e lo scritto300 –   sugli ultimi tempi e la parusia 
di Cristo sotto il regno di Beliar-Nerone redivivo301, e si arricchisce del confronto con la riflessione 
millenaristica del redattore e la sua interpretazione delle scritture ebraiche, nello specifico Is 13, 5 
LXX e 24, 21-23; Dn 12, 12; Zc 14, 5 LXX, proiettate al e, al tempo stesso, “osservate” nel loro 
compimento  (cfr. la formulazione “teorica” in  AI 4, 21-22). 
Erma mostra di essere entrato in contatto con una pluralità di detti e tradizioni gesuane, che 
riaffiorano in vari punti del biblari,dion dettatogli dal Pastore (Vis. 2, 2, 8 e 4, 2, 6; Mand. 2, 4-6; 4, 
1, 1.6; 9, 8; 10, 2, 2-6 e 3, 2; Sim. 5, 2; 9, 20, 2 e 29, 1-3)302. Per mancanza di spazio, mi limiterò 
alle due occorrenze nelle Visioni. La prima (2, 2, 8), w;mosen ga.r ku,rioj kata. tou/ ui`ou/ auvtou/( tou.j 
avrnhsame,nouj to.n ku,rion auvtw/n avpegnwri,sqai avpo. th/j zwh/j auvtw/n (cfr. Mt 12, 33; Lc 12, 9; 
2Tm 2, 11-12) viene glossata con tou.j nu/n me,llontaj avrnei/sqai tai/j evrcome,naij h`me,raij\ toi/j de. 
pro,teron avrnhsame,noij( dia. th.n polusplagcni,an i[lewj evge,neto auvtoi/j, per precisarla ed adattarla  
alla rivelazione della seconda ed ultima penitenza di fronte alla tribolazione finale, la seconda (4, 2, 
6), ouvai. toi/j avkou,sasin ta. r`h,mata tau/ta kai. parakou,sasin\ ai`retw,teron h=n auvtoi/j to. mh. 
                                                 
300 Vedi il commento di Norelli ad loc., 53-66. 
301 Cfr. R.Bauckham, Parables Again, in particolare, 130, e Norelli, Nerone Anticristo, in Ascensione, 183-211, in 
particolare, 183-186. 
302 Cfr. D.A.Hagner, The Sayings of Jesus in the Apostolic Fathers and Justin Martyr, in Wenham, Gospel Perspectives 
5, 233-268, in particolare, 243-244, e Pesce, Parole, 646-647. 
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gennhqh/nai (cfr. Mt 26, 24; Mc 14, 21; 1Cl 46, 8) si trasforma in una minaccia ai di,yucoi 
nell’approssimarsi di questa. 
Il mio ultimo esempio lascia per un attimo i lo,goi gesuani e tocca il testo dell’Apocalisse stessa, 
nella misura in cui questo, nel giro di nemmeno un secolo, finisce per alimentare l’annuncio dei 
profeti cosiddetti “montanisti”. Un oracolo di Quintilla o Priscilla, ricevuto per incubazione e citato 
da Epifanio in Adv.Haer. 49, 1, 3, recita: evn ivde,a| gunaiko,j, evschmatisme,noj evn stolh/| lampra/| h=lqe 
pro,j me Cristo.j kai. evne,balen evn evmoi. th.n sofi,an kai. avpeka,luye, moi toutoni. to.n to,pon ei=nai 
a[gion kai. w-de th.n VIerousalh.m evk tou/ ouvranou/ katie,nai. La visione di Giovanni (Ap 21, 1 – 22, 
5) è circoscritta spazialmente e localizzata al centro della geografia sacra del movimento che essa 
stessa finisce per creare. 
In tutti gli esempi che ho proposto, mi sembra si evidenzino bene linee di trasmissione di 
materiale tradizionale gesuano, che richiamano, rievocano strutture sintattiche, fraseologia, 
immagini, e, alla luce di nuove rivelazioni ricevute da seguaci del Nazareno, di volta in volta, 
alterano e declinano, attualizzano e interpretano questa memoria fondativa nel contesto storico e 
comunicativo di pertinenza303. Si tratta ora di verificare quanto questo inquadramento storico e 
comparativo del fenomeno possa aiutarci, in sintonia con le affermazioni di Giovanni stesso, ad 
esaminare e comprendere in profondità le modalità specifiche del suo recupero di parole di Gesù. 
 
3.2 Tra le parole 
 
Che cosa intendo, allora, per “parole di Gesù”? Al di là di questioni di autenticità, in “parole di 
Gesù”, comprendo i lo,goi esplicitamente attribuiti o riconducibili a tradizioni gesuane, non 
necessariamente od esclusivamente attestate nelle scritture cristiane canoniche, in qualsiasi forma 
essi possano comparire304.  
Con ciò, non mi riferisco solamente alle distinzioni operabili in sede di analisi di storia delle 
forme, ma miro anche e soprattutto ad allargare il campo d’indagine a semplici espressioni e giri di 
frase che abbiano un qualche probabilità di risalire a una o più di queste tradizioni, senza che però 
sia possibile identificarli concretamente con detti specifici estrapolati dai contesti immediati e 
altrettanto specifici305.  
                                                 
303 Cfr. lo schizzo del rapporto fra tradizione gesuana ed “ermeneutica della memoria” in Gv, offerto da M.Theobald, 
Herrenworte im Johannesevangelium, Freiburg im Bresgau 2002 (HBS 34), 554-615, da integrare, però, con le 
osservazioni di Pesce, Profetismo, 155-168 (dispense). 
304 Cfr. Pesce, Parole, xii-xiv e 597-598. 
305 Valgano in questa direzione le indicazioni teoriche di Hylen, Allusion, 53-56.74, e, in particolare, 54.58-59 sulla 
“descrizione definita”. Cfr. anche più superficialmente Segalla, Memoria, 117-119. 
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3.2.1 Piccolo vocabolario gesuano 
 
3.2.1.1 L’invito all’attenzione 
 
Apocalisse Matteo Marco Luca EvThom 
     
2, 7:  o` e;cwn ou=j 
avkousa,tw  
11, 15: o `e;cwn 
w=ta (v.l.: 
avkou,ein) avkoue,tw 
4, 9: o]j e;cei w=ta 
avkou,ein avkoue,tw 
8, 8: o `e;cwn w=ta 
avkou,ein avkoue,tw 




2, 11: o` e;cwn ou=j 
avkousa,tw  
13, 9: o` e;cwn w=ta 
(v.l.: avkou,ein) 
avkoue,tw 
4, 23: ei; tij e;cei 
w=ta avkou,ein 
avkoue,tw 
14, 35: o `e;cwn 
w=ta avkou,ein 
avkoue,tw 




2, 17: o` e;cwn ou=j 
avkousa,tw  
13, 43: o `e;cwn 
w=ta (v.l.: 
avkou,ein) avkoue,tw 
7, 16: ei; tij e;cei 
w=ta avkou,ein 
avkoue,tw (v.l.) 
 24: pete oun 
maaje mmof 
marefcwtm 
2, 29: o` e;cwn ou=j 
avkousa,tw  
   63: pete oun 
maaje mmof 
marefcwtm 
3, 6:  o` e;cwn ou=j 
avkousa,tw  
   65: pete oun 
maaje mmof 
marefcwtm 
3, 13: o` e;cwn ou=j 
avkousa,tw  
   96: pete oun 
maaje mmof 
marefcwtm 
3, 22: o` e;cwn ou=j 
avkousa,tw  
    
13, 9: ei; tij e;cei 
ou=j avkousa,tw 
    
 
Cfr. P.Oxy 1081 (= SJC 97, 16 – 99, 12), 6-8: o` e;cwn w=[t]a t[w/n av]pera,ntwn [av]ko[u,ei]n avkoue,tw 
                                         18-19: o` e;cwn w=t[a avkou,]ein avkoue,tw 
    EvMar 7, 8-9: pete oun maaje mmof ecwtm marefcwtm 
                   8, 10-11: pete oun maaje mmof ecwtm marefcwtm 
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Se la specificazione peculiare a Giovanni (ti, to. pneu/ma le,gei tai/j evkklhsi,aij) individua nella 
rivelazione di Gesù, nelle visioni, l’oggetto dell’ascolto (1, 1-3 e 22, 16), la forma base dell’invito 
formulare (cfr. anche 13, 9) è rintracciabile, con leggere variazioni, nel contesto della tradizione – 
sinottica e non – delle parabole di Gesù e della loro interpretazione306. Dietro sembrano celarsi gli 
sviluppi della formula profetica di proclamazione quali si erano venuti delineando nella tradizione 
sapienziale e “apocalittica”307, ma non si può né si deve misconoscere come l’invito all’attenzione 
“im Urchristentum eine eigene Gestalt erhielt, die sich nur in einem bestimmten 
Überlieferungsektor findet”308, l’Ap stessa e i discorsi di rivelazione, da un lato, ed il materiale 
parabolico appunto, dall’altro. 
 




2, 5: e;rcomai, soi  
 
14, 3: kai. eva.n poreuqw/ kai. e`toima,sw to,pon 
u`mi/n( pa,lin e;rcomai kai. paralh,myomai u`ma/j 
pro.j evmauto,n  
2, 16: e;rcomai, soi tacu.  
 
14,18  e;rcomai pro.j u`ma/j 
3, 11: e;rcomai tacu,  
 
14, 28:  hvkou,sate o[ti evgw. ei=pon u`mi/n\ u`pa,gw 
kai. e;rcomai pro.j u`ma/j 
16, 15: ivdou. e;rcomai w`j kle,pthj  
 
21, 22:  eva.n auvto.n qe,lw me,nein e[wj e;rcomai 
22, 7: kai. ivdou. e;rcomai tacu,  
 
21, 23: eva.n auvto.n qe,lw me,nein e[wj e;rcomai 
                                                 
306 M.Dibelius, “Wer Ohren hat zu hören, der höre”, ThStKr 83 (1910), 461-471, in particolare, 468-471; J.Horst, art. 
ou=j ktl, TWNT V, 551-557; F.Hahn, Die Sendschreiben der Johannesapokalypse. Ein Beitrag zur Bestimmung 
prophetischer Redeformen, in G.Jeremias – H.W.Kuhn – H.Stegemann (a cura di), Tradition und Glaube. Das frühe 
Christentum in seiner Umwelt. Festgabe für Karl Georg Kuhn zum 65.Geburtstag, Göttingen 1971, 257-394, in 
particolare, 377-379; V.Fusco, Parola e Regno. La sezione delle parabole (Mc 4, 1-34) nella prospettiva marciana, 
Brescia 1980, 155-159; W.Popkes, Die Funktion der Sendschreiben in der Johannes-Apokalypse. Zugleich ein Beitrag 
zur Spätgeschichte der neutestamentlichen Gleichnisse, ZNW 74 (1983), 90-107; J.D.Crossan, In Fragments. The 
Aphorisms of Jesus, San Francisco 1983, 68-73; A.-M.Enroth, The Hearing Formula in the Book of Revelation, NTS 
36 (1990), 598-608, in particolare, 600-601.  
307 Hahn, art.cit., 379-380; K.Berger, Die Gesetztesauslegung Jesu. Ihr historischer Hintergrund im Judentum und im 
Alten Testament. I: Markus und Parallelen, Neukirchen/Vluyn 1972 (WMANT 40), 480-482 n.1; Fusco, op.cit, 156; 
Popkes, art.cit., 92-93; Aune, Profezia, 174-175 e 518.  
308 Popkes, ibid., 93. Cfr. Vos, Traditions, 71-75. 
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22, 12: ivdou. e;rcomai tacu,  
 
 




Cfr. Ap 2, 25: plh.n o] e;cete krath,sate a;criÎjÐ ou- a'n h[xw 
Ap 3, 3: h[xw w`j kle,pthj, e h[xw evpi. se, 
Lc 19, 13: pragmateu,sasqe evn w-| e;rcomai 
 
Nell’Apocalisse, e;rcomai, variamente modulato, compare sempre in bocca all’angelo di Gesù, e 
sempre, nonostante sia Dio l’o` evrco,menoj per eccellenza (1, 4.8 e 4, 8), si riferisce alla venuta 
escatologica del Signore (cfr. 1, 7) che parla adesso in prima persona. Il Gesù del Vangelo di 
Giovanni si esprime in maniera pressoché identica nell’assicurare il suo ritorno alla fine dei 
tempi309. In tre dei cinque e;rcomai con soggetto Gesù stesso, quelli che ricorrono nel discorso di 
addio ai discepoli (Gv 14-17), si toccano altre somiglianze formali, quali l’accenno alla comunità 
dei seguaci come polo di destinazione della parusia (il soi o anche l’evpi. se nell’Apocalisse, il pro.j 
u`ma/j in Giovanni) e l’eventuale ampliamento su promessa o minaccia al futuro (cfr Gv 14, 3 e Ap 2, 
5.16).  Più sullo sfondo, l’Antico Testamento con il suo raro e;rcomai divino (Is 66, 18 e Zc 2, 14), 
che al più confluisce nell’o` evrco,menoj dell’Apocalisse310, e l’isolata occorrenza della versione 
lucana della parabola delle mine, in discorso diretto del futuro re (Lc 19, 14-27, e paralleli).  
Per quanto possa risultare chiaro che concretamente “die früchristliche (syn. und vorpln.) 
Menschensohn-Apokalyptik” rimane il quadro di riferimento in cui si situa l’espressione 
“giovannea” (cfr. anche Ap 1, 7)311, è in ogni caso troppo poco per parlare, non che di dipendenza, 
di sviluppi distinti di tradizioni comuni anche ai sinottici e a Paolo. D’altro canto, il divergente 
orizzonte interpretativo in cui l’espressione è calata in Giovanni e nell’Apocalisse (cfr. Gv 14, 15-
21 e 16, 12-22, e Ap 2, 16 e 19, 11-21)312, lascia emergere i primi lineamenti di un nucleo simile di 
tradizioni costituitesi come gesuane, ma patrimonio autonomo di ciascun redattore. La frequenza 
delle risonanze affinerà questo giudizio iniziale.  
                                                 
309 Ampia discussione in J.Frey, Die johanneische Eschatologie, 3 voll., Tübingen 1997-2000 (WUNT 96/110/117), III, 
19-22; 40-43; 148-153, e Theobald, Herrenworte, 506-521. 
310 Cfr. anche Is 3, 14; 4, 5; 40, 10; 41, 4; 66, 15; Ab 2, 3; Mal 3, 1; Dn 7, 13 LXX; 1En 1, 9; TestAsc 7, 2-3; Gd 14; 
EsRab 3, 6; TgFr Es 3, 14; TgPs.-Jon Dt 32, 39. 
311 Theobald, op.cit., 516. Cfr. anche C.H.Dodd, Historical Tradition in the Fourth Gospel, Cambridge 1963, 413-418.  
312 Cfr. le interpretazioni di Aune, Setting, 126-133, e F.J.Moloney, The Gospel of John: a Story of Two Paracletes, in 
id., The Gospel of John. Text and Context, Boston/Leiden 2005 (BIS 72), 241-259, in particolare, 249-259 , da un lato, 
e Theobald, ibid., 516-521, dall’altro, per quanto quest’ultima a volte sembri non solo tendere a mostrarsi orientata 
anche da precisi interessi teologici. Gv 21, 22.23 attesta comunque parallelamente un uso identico. 
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2, 26- 28: dw,sw auvtw/| evxousi,an evpi. tw/n evqnw/n 
[…] w`j kavgw. ei;lhfa para. tou/ patro,j mou 
10, 18: evxousi,an e;cw qei/nai auvth,n( kai. 
evxousi,an e;cw pa,lin labei/n auvth,n\ tau,thn th.n 
evntolh.n e;labon para. tou/ patro,j mou 
3, 2: ouv ga.r eu[rhka, sou ta. e;rga peplhrwme,na 
evnw,pion tou/ qeou/ mou 
3, 5: kai. o`mologh,sw to. o;noma auvtou/ evnw,pion 
tou/ patro,j mou 
20, 17: avnabai,nw pro.j to.n pate,ra mou kai. 
pate,ra u`mw/n kai. qeo,n mou kai. qeo.n u`mw/n 
3, 12: ~O nikw/n poih,sw auvto.n stu/lon evn tw/| 
naw/| tou/ qeou/ mou kai. e;xw ouv mh. evxe,lqh| e;ti 
kai. gra,yw evpV auvto.n to. o;noma tou/ qeou/ mou 
kai. to. o;noma th/j po,lewj tou/ qeou/ mou( th/j 
kainh/j VIerousalh.m h` katabai,nousa evk tou/ 
ouvranou/ avpo. tou/ qeou/ mou 
 
3, 21:  w`j kavgw. evni,khsa kai. evka,qisa meta. tou/ 
patro,j mou evn tw/| qro,nw| auvtou/ 
 
 
Cfr. Ap 1, 6: kai. evpoi,hsen h`ma/j basilei,an( i`erei/j tw/| qew/| kai. patri. auvtou/ 
Ap 14, 1: kai. ivdou. to. avrni,on e`sto.j evpi. to. o;roj Siw.n kai. metV auvtou/ e`kato.n tessera,konta 
te,ssarej cilia,dej e;cousai to. o;noma auvtou/ kai. to. o;noma tou/ patro.j auvtou/ 
gegramme,non evpi. tw/n metw,pwn auvtw/n 
Rm 15, 6: i[na o`moqumado.n evn e`ni. sto,mati doxa,zhte to.n qeo.n kai. pate,ra tou/ kuri,ou h`mw/n 
VIhsou/ Cristou/ (2Cor 1, 3 e 11, 31; Ef 1, 3; Col 1, 3; 1Pt 1, 3) 
Mc 15, 34 (Mt 27, 46): o` qeo,j mou o` qeo,j mou( eivj ti, evgkate,lipe,j meÈ 
 
Se l’appellativo “padre mio” può accomunare e di fatto accomuna il Gesù “sinottico” e il Gesù 
“giovanneo”313, non così  o` qeo,j mou: fatta salva la traduzione dall’aramaico del grido di Gesù sulla 
croce, affiora solo una volta nella tradizione gesuana, in Giovanni e in combinazione con o.` path,r 
                                                 
313 Come PEgerton 2 e PKöln 255 dimostrerebbero, “the presence of “synoptic” language in any “Johannine” context, 
and of “Johannine” language in any “synoptic” context, may well attest an earlier stage of the development in which 
pre-Johannine and pre-synoptic characteristics of language still existed side by side” (Koester, Gospels, 207). 
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mou314. Ancora una volta l’Apocalisse sembra attingere liberamente a tradizioni pre-giovannee: da 
un lato, il linguaggio “giovanneo” di 2, 26-28 (evxousi,an lamba,nein para. tou/ patro,j) tradisce 
l’origine specifica anche di o` path,r mou315, dall’altro, l’uso contemporaneo e ravvicinato sì (cfr., in 
particolare, 3, 2.5), ma mai combinato dei due termini, e la valenza di legame esclusivo tra Dio e 
Gesù, che essi insieme, nell’Apocalisse, traducono ed esprimono, di contro a Gv 20, 17, tendono ad 
escludere l’influenza del testo evangelico sul redattore dell’Apocalisse316. 
 




3, 8: kai. evth,rhsa,j mou to.n lo,gon kai. ouvk 
hvrnh,sw to. o;noma, mou 
8, 51: eva,n tij to.n evmo.n lo,gon thrh,sh|,  qa,naton 
ouv mh. qewrh,sh| eivj to.n aivw/na 
3, 10: o[ti evth,rhsaj to.n lo,gon th/j u`pomonh/j 
mou 
8, 52: eva,n tij to.n evmo.n lo,gon thrh,sh|,  ouv mh. 
geu,shtai qana,tou eivj to.n aivw/na 
 14, 23: eva,n tij avgapa/| me to.n lo,gon mou 
thrh,sei 
 14, 24: o` mh. avgapw/n me tou.j lo,gouj mou ouv 
threi/ 
 15, 20: eiv to.n lo,gon mou evth,rhsan( kai. to.n 
u`me,teron thrh,sousin 
 
Cfr. EvThom 1 (POxy 654): [o[stij a'n th.n evrmhnei,]an tw/n lo,gwn tou,t[wn eu`ri,skh|, qana,tou] ouv  
mh. geu,shtai  
                       19: etetnsanswpe naei mma;ytyc ntetncwtm anasaje 
neeiwne nardiakonei nytn ountytn gar mmau nYou nsyn hm 
                                                 
314 Col 1, 3 permette di accertare che, nelle ricorrenze della formula all’interno del corpus e della tradizione paolina, il 
genitivo VIhsou/ Cristou/ specifica unicamente il sostantivo path,r e non anche qeo,j. Ap 1, 6, dalla sua, rievoca a 
posteriori e anticipa le successive occorrenze dei termini nel corso della visione (cfr. tutto Ap 1, 4-6 e 1, 8.11; 3, 14; 4, 
5.8; 5, 9-10).  
315 J.Frey, Erwägungen zum Verhältnis der Johannesapokalypse zu den übrigen Schriften des Corpus Johanneum, in 
M.Hengel, Die johanneische Frage. Ein Lösungsversuch, Tübingen 1993 (WUNT 67), 326-428, in particolare, 356. 
Per la fraseologia, cfr. anche Mt 11, 27 e 28, 18; At 2, 33; PastHerm, Sim. 5, 6, 4, a conferma dell’osservazione di 
Koester citata supra, n.313. 
316 L’Apocalisse specifica ulteriormente solo qeo,j con genitivi di pronomi personali altri dai mou e auvtou/ riferiti a Gesù 
(cfr. 5, 10; 7, 10.12; 12, 10; 19, 1.5.6), e proietta nel futuro escatologico la figliolanza dei soli vincitori (21, 7: ui`o,j, ma 
addirittura con qeo,j al posto di path,r contro 1Sm 7, 14 TM e LXX, e Targumim; cfr., invece, Gv 1, 12 e 1Gv 3, 1-2). 
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paradicoc ecekim an nswm mprw auw mare noucwbe he ebol 
petnacouwnou fnaji Ype an mmou          
         Gv 12, 45: kai. eva,n ti,j mou avkou,sh| tw/n r`hma,twn kai. mh. fula,xh|( evgw. ouv kri,nw auvto,n 
         Mt 22, 28: dida,skontej auvtou.j threi/n pa,nta o[sa evneteila,mhn u`mi/n 
      Ap 2, 26: o `thrw/n a;cri te,louj ta. e;rga mou 
      Lc 11, 28: menou/n maka,rioi oi` avkou,ontej to.n lo,gon tou/ qeou/ kai. fula,ssontej 
      
L’uso di o` lo,goj mou retto da threi/n si restringe al vangelo di Giovanni e all’Apocalisse, e 
ancora una volta la costruzione compare solo in bocca a Gesù317. Sui richiami puramente formali, 
cui si potrebbe forse aggiungere la formulazione di promesse in forma condizionale (cfr. Gv 8, 51-
52; EvTom 1; Ap 2, 26-28), si innestano anche complessi tematici più ampi riscontrabili in 
entrambi i testi: “custodire la parola”, in Ap 3, 8, viene integrato da “non rinnegare il mio (scil. di 
Gesù) nome”318, che di fatto poi sfuma nel nome del Padre suo (cfr. 14, 1 e 22, 3-4), in Gv 17, 6, si 
allinea alla manifestazione del nome di Dio ai discepoli, nome che il Padre ha dato a Gesù (cfr. 17, 
11-12). La custodia fedele garantisce l’amore di Dio e di Gesù (Ap 3, 9 e Gv 14, 21-24; cfr. anche 
Ap 1, 5 e 20, 4-9 )319, e innesca la reciprocità del threi/n, che viene a coinvolgere in prima linea Dio 
stesso e Gesù (cfr. Ap 3, 10 e Gv 17, 6-8.11-12.15)320. La fraseologia matteana affine e i detti 
paralleli a Gv 8, 51-52 rintracciabili in EvTom 1 e 19, rielaborati in sede redazionale e, con tutta 
probabilità, non riconducibili a una Vorlage giovannea, lascerebbero pensare a una diffusione 
abbastanza ramificata del detto, e dell’espressione e delle sue varianti, con esso, da non imporre per 
questa logicamente dipendenze dirette tra il Vangelo e l’Apocalisse321. Questa ipotesi si fa preferire 
anche per l’assenza, nell’Apocalisse, del sinonimo threi/n ta.j evntola,j mou/ta.j evma,j (Gv 14, 15.21 e 
15, 10; cfr. 1Gv 2, 3-4 e 2Cl 4, 5): l’Apocalisse conosce unicamente evntolai, divine (Ap 12, 17 e 14, 
12)322 e non le sviluppa, in ogni caso, in senso cristologico (cfr. Gv 8, 55 e 15, 10)323.   
                                                 
317 La LXX attesta, solo sporadicamente, threi/n tou.j lo,gouj mou, in bocca a Dio (1Sm 15, 11), e ta.  r`h,mata, mou, in 
bocca al padre che istruisce il figlio (Prov 3,1; cfr. anche 21).      
318 Ma cfr.anche  Mt 10, 33; Lc 12, 9; Ap 2, 13 e 3, 5. Vedi infra, 136-137. 
319 L’intreccio multiplo di allusioni isaiane in Ap 3, 9 (Is 60, 14; 49, 23; 43, 4) rivela la mano di Giovanni e sottolinea la 
sua volontà di stabilire questa connessione, cfr. Fekkes, Isaiah, 133-137. Sulla scorta di queste osservazioni, mi pare 
qui importante segnalare come, quantomeno in altre due delle quattro totali occorrenze di avgapa,w nell’Apocalisse (Ap 
1, 5 e 12, 11), si possano percepire chiaramente sfumature “giovannee”. Su Ap 12, 11, in particolare, vedi infra, […]  
320 La costruzione threi/n evk si incontra solo in Ap 3, 10 e Gv 17, 15: qui, la protezione è direttamente da o` ponhro,j, lì 
dall’ora del peirasmo,j “che viene su tutta la terra”, e con ciò indirettamente dallo stesso o` dia,boloj di Ap 2, 10 (cfr. 
anche 1Gv 5, 18, ma, soprattutto, Mt 6, 13; Did 8, 2; ApocrIac 4, 29-31; Ps.-Clem, Hom., 3, 55;). Vedi Riesenfeld, 
thre,w, 141-142 e nn. 14 e 16, e Frey, Erwägungen, 355 n.172. 
321 Koester, Gospels, 114-115; R.Nordsieck, Das Thomasevangelium. Einleitung – Zur Frage des historischen Jesus – 
Kommentierung aller 114 Logien, Neukirchen-Vluyin 2004, 33-34 e 94; Theobald, Herrenworte, 503-504; . 
322 Cfr. Sir 29, 1; TestDan 5, 1; Flavio Giuseppe, Ant.Iud. 8, 120; Mt 19, 17; 1Gv 3, 22.24 e 5, 3.  
323 Frey, op.cit., 354-356. 
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1, 17-18: evgw, eivmi o` prw/toj kai. o` e;scatoj kai. 
o` zw/n 
6, 35: evgw, eivmi o` a;rtoj th/j zwh/j 
2, 23: evgw, eivmi o` evraunw/n nefrou.j kai. kardi,aj 6, 41: evgw, eivmi o` a;rtoj o` kataba.j evk tou/ 
ouvranou/ 
22, 13: evgw. [eivmi] to. a;lfa kai. to. w=( o` prw/toj 
kai. o` e;scatoj( h` avrch. kai. to. te,loj 
6, 48: evgw, eivmi o` a;rtoj th/j zwh/j 
22, 16: evgw, eivmi h` r`i,za kai. to. ge,noj Daui,d( o` 
avsth.r o` lampro.j o` prwi?no,j 
6, 51: evgw, eivmi o` a;rtoj o` zw/n o` evk tou/ 
ouvranou/ kataba,j 
 8, 12: evgw, eivmi to. fw/j tou/ ko,smou 
 10, 7: evgw, eivmi h` qu,ra tw/n proba,twn 
 10, 9: evgw, eivmi h` qu,ra 
 10, 11: evgw, eivmi o` poimh.n o` kalo,j 
 11, 25: evgw, eivmi h` avna,stasij kai. h` zwh, 
 14, 6: evgw, eivmi h` o`do.j kai. h` avlh,qeia kai. h` 
zwh, 
 15, 1: evgw, eivmi h` a;mpeloj h` avlhqinh, 
 15, 5: evgw, eivmi h` a;mpeloj 
 
Cfr. EvThom 61: anok pe petsoop ebol hm petsys  
                      77: anok pe pouoein paei ethijwou tyrou anok pe ptyrf    
        Ign, ad Philad. 9, 1: auvto.j w'n qu,ra tou/ patro,j( diV h-j eivse,rcontai VAbraa.m kai. VIsaa.k kai. 
VIakw.b kai. oi` profh/tai kai. avpo,stoloi kai. h` evkklhsi,a 
     Ps.-Clemente, hom. 3, 52, 2: evgw, eivmi h` pu,lh th/j zwh/j\ o` di’evmou/ eivserco,menoj eivse,rcetai 
eivj th.n zwh,n 
     Ippolito, Ref. 5, 8, 20: evgw, eivmi h` pu,lh h` avlhqinh, 
     ActIoh 95: lu,cnoj eivmi, soi tw/| ble,ponti, me […] e;soptro,n eivmi, soi tw/| noou/nti, me  […] qu,ra 
eivmi, soi krou,onti, me […] o`do.j eivmi, soi parodi,th| 
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     Marcello apud Eusebio, adv.Marcell. 1, 2: proi?w.n d’au=qij o` auvto.j eivsa,gei ton. swth/ra 
le,gonta “evgw. eivmi h` h`me,ra” w-de, ph fa,skwn\ 
sko,touj ga.r o;ntoj pro,teron dia. th.n th/j 
qeosebei,aj a;gnoian, th/j de. h`me,raj fai,nesqai 
mellou,shj (“evgw.” ga.r “eivmi” fhsi.n “h` h`me,ra”) 
eivko,twj to.n avste,ra e`wsfo,ron ovnoma,zei  
        Petrus Siculus, Hist.Manich. 29: evgw. eivmi to. u[dwr to. zw/n 
 
Sulla bocca dell’angelo di Gesù e del Gesù del quarto vangelo, le affinità si riducono a una 
semplice dimensione strutturale: alla formula evgw, eivmi seguono predicazioni, nell’Ap, 
eventualmente metaforiche (22, 13.16), introdotte dall’articolo. Al contrario del redattore del 
vangelo, l’Apocalisse non le espande in esplicazioni soteriologiche, muovendosi piuttosto alla 
confluenza di tradizioni veterotestamentarie ed ellenistiche di auto-presentazione di divinità e di 
suoi rappresentanti o inviati, se davvero di confluenza, e non di una tradizione comune e 
diversificata, è lecito parlare (cfr. Es 3, 14; Is 48, 12; Ger 17, 10, e Ap 1, 8 con Diodoro Siculo, 1, 
27, 4-5; Plutarco, de IsOs 354c, 6 e PGM IV, 185-191 e V, 145-159; Sir 24, 18; GiusAs 14, 8 e 15, 
12; TestAb A 16; Proseuch. vIwsh,f apud Origene, In Iohann. II, 189-191)324: formula e predicazioni 
coincidenti, metaforiche e non, possono affiorare anche sulle labbra di Dio (cfr. 1, 8 e 21, 6-8, e 1, 
17-18 e 22, 13)325. I paralleli offerti dal vangelo di Tommaso, Ignazio, le omelie pseudo-clementine 
e Ippolito, tutti non necessariamente dipendenti da Gv326, anche dalla loro, più che una rete di 
                                                 
324 Vedi E.Norden, AGNOSTOS QEOS. Untersuchungen zur Formengeschichte religiöser Rede, Leipzig/Berlin 1913, 
in particolare, 177-201.239; R.Bultmann, Das Evangelium des Johannes, Göttingen 195313 (KKNT), in particolare, 
167 n.2; E.Schweizer, Ego Eimi. Die religionsgeschichtliche Herkunft und theologische Bedeutung der johanneischen 
Bilderreden, zugleich ein Beitrag zur Quellenfrage des vierten Evangeliums, Göttingen 19652 (FRLANT 56), in 
particolare, 12-35; 64-82; 111-112; 127-129; G.Geiger, Die EGW EIMI-Worte bei Johannes und den Synoptikern. Eine 
Rückfrage nach dem historischen Jesus, in A.Denaux (a cura di), John and the Synoptics, Leuven 1992 (BETL CI), 
466-472; K.Berger, Exegese des Neuen Testaments. Neue Wege vom Text zur Auslegung, Wiesbaden 19913 (UTB 
658), in particolare, 197-198; id., Im Anfang war Johannes. Datierung und Theologie des vierten Evangeliums, 
Stuttgart 1997, in particolare, 55-56 e 195-197, con ulteriore bibliografia; C.Cebulj, Ich bin es. Studien zur 
Identitätsbildung im Johannesevangelium, Stuttgart 2000 (SBB 44), 21-57; 123-126; 266-287. Cfr. anche la succinta 
analisi delle occorrenze nell’Ap in Frey, Erwägungen, 400-402. 
325 Per la fraseologia, cfr. Is 41, 4; 43, 10; 44, 6; 48, 12; Ger 17, 10. 
326 Su EvTom e Ignazio, cfr., rispettivamente, Koester, Gospels, 117-118 e Nordsieck, Thomasevangelium, 291-293, e 
Theobald, Herrenworte, 296-300.544-545, che pure, stranamente, liquida Ps.-Clemente, hom. 3, 52, 2 come 
“Aufnahme von Joh 10, 9” (295), con le stesse argomentazioni avanzate per l’indipendenza di ad Philad., 9, 1. Se 
dunque la dimostrazione per Ignazio tiene, mi pare il caso, non fosse altro, almeno di riesaminare il giudizio sia 
sull’avgrafon dell’omelia pseudo-clementina sia sulla citazione di Ippolito (cfr. anche Egesippo in Eusebio, Hist.Eccl. 
2, 23, 8.12). A conclusioni opposte arriva, infatti, l’analisi di L.L.Kline, The Sayings of Jesus in the Pseudo-
Clementine Homilies, Missoula 1975 (SBL.DS 14), 163-164. Su possibili punti di contatto anche tra le tradizioni 
sinottiche e Gv, vedi Geiger, Worte, in particolare, 468-470, che però, tra le “h=lqon-Worte” giovannee, manca di citare 
Gv 12, 46 (evgw. fw/j eivj to.n ko,smon evlh,luqa), tanto più interessante per gli stretti paralleli che presenta con Gv 8, 12 
(evgw, eivmi to. fw/j tou/ ko,smou) e 9, 5 (o[tan evn tw/| ko,smw| w=( fw/j eivmi tou/ ko,smou). 
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corrispondenze dirette, sembrano presupporre l’esistenza di un complesso di tradizioni gesuane 
“pre-giovannee” formate e modellate sugli stilemi di simili auto-rivelazioni327.   
 




3, 21: w`j kavgw. evni,khsa 16, 33: evgw. neni,khka to.n ko,smon 
 
Cfr. Lc 11, 22: evpa.n de. ivscuro,teroj auvtou/ evpelqw.n nikh,sh| auvto,n 
     EvSalv 13, 10.14: “Io combatto per voi: anche voi fate la guerra (po,lemoj) […] non piangete da 
<ora in avanti>, ma gioite piuttosto, amen. Io ho vinto il mondo, e voi non 
lasciate che il mondo vi vinca” 
        PStrasb Copt. 5 (verso): “<Voi (?)> ora vi rallegrate che io <ho vinto> il mondo” 
 
Lc 11, 22, da una parte, e Gv 16, 33 e Ap 3, 21, dall’altra, sono le uniche parole “canoniche” di 
Gesù che si incentrino su una sua vittoria328: il detto lucano si inserisce nella disputa sull’attività 
esorcistica di Gesù (Lc 11, 14-26) e traduce in immagini il conflitto in corso tra di lui e i demoni, il 
regno di Dio e quello di Satana, le due ricorrenze “giovannee”, entrambe in prima persona, 
entrambe sullo sfondo di tradizioni martirologiche e apocalittiche, spostano il discorso su un piano 
di dimensioni cosmologiche, Gv inquadrando la vittoria di Gesù nella cacciata (evkba,llein!) del 
sovrano del mondo (cfr. Gv 12, 13; 14, 30, 16, 11)329, l’Apocalisse celebrandola nella guerra contro 
le forze sataniche (cfr. Ap 12, 1-12)330. L’uso assoluto del verbo in Ap, di contro a Gv e alla linea di 
sviluppo che ne procede331, mi fa propendere per un’origine autonoma dell’espressione332. 
                                                 
327 Sulla relazione specifica tra Gv ed Ap, cfr. le conclusioni di Frey, Erwägungen, 401-402, e Theobald, Herrenworte, 
299-300; 544-545. 
328 O.Bauernfeind, art. nika,w ktl., TWNT IV, 941-945, in particolare, 943, e Frey, Erwägungen, 389-390. 
329 Cfr. T.Holtz, art. nika,w ktl., EWNT II, 1147-1150, in particolare, 1149; J.-W.Taeger, »Gesiegt! O himmlische 
Musik des Wortes!« Zur Entfaltung des Siegesmotivs in den johanneischen Schriften, ZNW 85 (1994), 23-46, in 
particolare, 25-28; Berger, Johannes, 170-171 e 233-239. 
330 Cfr. Holtz, art.cit., 1150, e Taeger, art.cit., 33-41. Vedi più approfonditamente infra, 138-140. 
331 Così su EvSalv, J.Frey, Leidenskampf und Himmelsreise. Das Berliner Evangelienfragment (Papyrus Berolinensis 
22220) und die Gethsemane-Tradition, BZ 46 (2002), 71-96, in particolare, 75-78, e U.-K.Plisch, Zu einigen 
Einleitungsfragen des Unbekannten Berliner Evangeliums (UBE), ZAC 9/1 (2005), 64-84, in particolare, 70-73. Su 
P.Strasb, più cautamente, W.Schneemelcher in Hennecke – Schneemelcher I, 87-89. Risalta, in entrambi i testi, la 
connessione di gioia dei discepoli e vittoria di Gesù (ma cfr. orientativamente Gv 16, 20-22 e 31-33), in EvSalv, 
l’esortazione conseguente e parallela, diretta ai discepoli, di non lasciarsi vincere dal mondo, in una sfumatura 
piuttosto analoga all’uso di nika/n in 1Gv e Ap in riferimento ai seguaci di Gesù: collage di passi “giovannei” o 
risonanze di tradizioni – o sviluppi di tradizioni – comuni e indipendenti?  
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3.2.1.7 Seguire Gesù333 
 
Apocalisse Matteo Marco Luca Giovanni 
     
14, 4: ou-toi oi` 
avkolouqou/ntej tw/| 
avrni,w| o[pou a'n 
u`pa,gh|  





o[pou eva.n avpe,rch| 
 
16, 24: ei; tij 
qe,lei ovpi,sw mou 
evlqei/n( 
avparnhsa,sqw 





19, 28: avmh.n le,gw 
u`mi/n o[ti u`mei/j oi` 
avkolouqh,sante,j 
moi […] 











9, 23: ei; tij 











auvtw/n evn th/| o`dw/| 
ei=pe,n tij pro.j 
auvto,n\ 
avkolouqh,sw soi 
o[pou eva.n avpe,rch| 
12, 26: eva.n evmoi, 
tij diakonh/|( evmoi. 
avkolouqei,tw( kai. 
o[pou eivmi. evgw. 
evkei/ kai. o` 
dia,konoj o` evmo.j 
e;stai 
 
13, 36: o[pou 






Cfr. EvMar 8. 15-21: areh mprtrelaau plana mmwtn efjw mmoc je eic hype 
mpeica y eic hype mpeeima nsyre gar mprwme efsop 
mpetnhoun ouehtyutn ncwf 
        LibGrad 3, 5: Se uno non avrà rinunciato a tutto quello che possiede, e non prenderà la sua 
croce e mi segua e mi imiti, non è degno di me 
                                                                                                                                                                  
332 Ap 5, 5 (ivdou. evni,khsen o `le,wn o ` evk th/j fulh/j VIou,da( h` r`i,za Daui,d) e 17, 14 (kai. to. avrni,on nikh,sei auvtou,j) 
riprendono, invece, tradizioni messianiche, e le fondono con la cristologia dell’Agnello, illuminando bene la 
complessità semantica e le sfumature temporali del nika/n di Gesù nell’Apocalisse. Cfr. le osservazioni di Roose, 
Zeugnis, 66-67 e 70-71. 
333 Vos, Traditions, 136-144, e Aune, Revelation 6-16, 812-813. 
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                      25, 4: Come, infatti, dice il Signore: “Abbassatevi e separatevi e santificatevi dal 
mondo e dal matrimonio e amate tutti gli uomini e seguitemi; non siate del 
mondo come io non sono stato del mondo e non ho penato nel mondo, ma 
seguitemi e siate perfetti” 
                      30, 26: Ma se vuoi raggiungere questa grande porzione e perfezione e imitarmi ed 
essere glorificato con me, abbandona ogni cosa e prendi la tua croce e 
seguimi; altrimenti, non sei degno di me  
       ActPaulThecl 25: kai. ei=pen Qe,kla tw/| Pau,lw|\ Perikarou/mai kai. avkolouqh,sw soi o[pou da'n 
poreu,h| 
        
Le ricorrenze di avkolouqe,w nel significato pregnante di seguire fisicamente Gesù e aderire ai 
suoi insegnamenti e al suo destino si limitano alle narrazioni evangeliche e a questa clausola 
esplicativa dell’Ap (ma cfr. forse anche 19, 14, in parallelo a 17, 14)334. Il linguaggio ricalca 
rifrazioni giovanniste della tradizione335, ma, nei fatti, sembra piuttosto che Ap visualizzi e declini 
la formulazione generica della comprensione del discepolato gesuano, inteso appunto come sequela 
incondizionata del maestro336. 
 
3.2.1.8 Le due testimonianze 
 
Apocalisse e Vangelo di Giovanni condividono la costruzione marturei/n e accusativo nella 
sfumatura apocalittica di “rivelare le cose celesti in qualità di testimoni oculari”337: Giovanni il 
Battezzatore e Gesù attestano ciò che hanno visto ed udito (Gv 1, 32-34; 3, 11.32) th|/ avlhqei,a| (5, 33 
e 18, 37), Giovanni o[sa ei=den, ovvero to.n lo,gon tou/ qeou/ kai. th.n marturi,an VIhsou/ Cristou/, a 
sua volta, lo svelamento di segreti (avpoka,luyij)338 che Dio ha dato a Gesù Cristo (Ap 1, 1-3)339. In 
                                                 
334 Vedi G.Kittel, art. avkolouqe,w ktl, TWNT I, 210-216, in particolare, 213-215. 
335 Aune, Revelation 6-16, 813. 
336 Ibid. Cfr. anche le conclusioni di Vos, Traditions, 143-144. 
337 Per la costruzione, cfr. anche 1Tm 6, 13: Cristou/ VIhsou/ tou/ marturh,santoj evpi. Ponti,ou Pila,tou th.n kalh.n 
o`mologi,an, dove però marture,w rimane confinato nell’ambito tecnico forense, senza ulteriori connotazioni. Sull’uso di 
Gv e Ap, vedi N.Brox, Zeuge und Märtyrer. Untersuchungen zur frühchristlichen Zeugnis-Terminologie, München 
1961 (SANT 5), in particolare, 70-76 e 92-105, e, soprattutto, J.Beutler, Martyria. Traditionsgeschichtliche 
Untersuchungen zum Zeugnisthema bei Johannes, Frankfurt am Main 1975 (FTS 10), in particolare, 75-144; 182-183; 
188-191; 284-286; 307-313; 318-338. 
338 M.Smith, On the History of APOKALUPTW  and APOKALUYIS, in D.Hellholm (a cura di ), Apocalypticism in the 
Mediterranean World and the Near East, Tübingen 1983 (Proceedings of the International Colloquium on 
Apocalypticism, Uppsala, August 12-17, 1979), 9-20. 
339 dido,nai si sovrappone qui alla sfera semantica di deiknu,ein (cfr. Gv 5, 20.22.36), esattamente come i correlativi 
e;cein, lamba,nein e il possessivo evmo,j glossano avkou,ein in Gv 16, 13-15 (cfr. Ap 3, 3 e, soprattutto, 5, 1.4.7-8 e il nodo 
tematico lamba,nein –  avnoi,gein – ble,pein, che apre a 10, 1-2.8-11). Si tratta quindi di un primo passaggio di 
rivelazione. 
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Gv 3, 11 e 18, 37, e Ap 22, 16.18.20, parlano rispettivamente Gesù e il suo angelo e definiscono 
entrambi la propria missione come attività di testimoni: è possibile tracciare una relazione più 
diretta tra alcuni usi dell’espressione nei due testi, magari in quanto “gesuana”, senza doverli 
unicamente riferire a monte, ad un’origine apocalittica comune? Le promesse dello Spirito reiterate 
dal Gesù giovanneo nei discorsi di addio, e le parole di chiusura dell’angelo dell’Apocalisse offrono 




22, 21: kai. o` ku,rioj o` qeo.j tw/n pneuma,twn 
tw/n profhtw/n avpe,steilen to.n a;ggelon auvtou/ 
dei/xai toi/j dou,loij auvtou/ a] dei/ gene,sqai evn 
ta,cei 
 
22, 16: evgw. VIhsou/j e;pemya to.n a;ggelo,n mou 
marturh/sai u`mi/n tau/ta evpi. tai/j evkklhsi,aij 
 
19, 10:  h` ga.r marturi,a VIhsou/ evstin to. pneu/ma 
th/j profhtei,aj 
14, 26: o` de. para,klhtoj( to. pneu/ma to. a[gion( o] 
pe,myei o` path.r evn tw/| ovno,mati, mou( evkei/noj 
u`ma/j dida,xei pa,nta kai. u`pomnh,sei u`ma/j pa,nta 
a] ei=pon u`mi/n Îevgw,Ð 
 
15, 26: o[tan e;lqh| o` para,klhtoj o]n evgw. pe,myw 
u`mi/n para. tou/ patro,j( to. pneu/ma th/j avlhqei,aj 
o] para. tou/ patro.j evkporeu,etai( evkei/noj 
marturh,sei peri. evmou/\ kai. u`mei/j de. marturei/te 
 
16, 7: eva.n ga.r mh. avpe,lqw( o` para,klhtoj ouvk 
evleu,setai pro.j u`ma/j\ eva.n de. poreuqw/( pe,myw 
auvto.n pro.j u`ma/j 
 
16, 13-15: o[tan de. e;lqh| evkei/noj( to. pneu/ma th/j 
avlhqei,aj( o`dhgh,sei u`ma/j evn th/| avlhqei,a| pa,sh|\ 
ouv ga.r lalh,sei avfV e`autou/( avllV o[sa avkou,sei 
lalh,sei kai. ta. evrco,mena avnaggelei/ u`mi/n) 
evkei/noj evme. doxa,sei( o[ti evk tou/ evmou/ lh,myetai 
kai. avnaggelei/ u`mi/n)  pa,nta o[sa e;cei o` path.r 
evma, evstin\ dia. tou/to ei=pon o[ti evk tou/ evmou/ 




Cfr. Lc 12, 12: to. ga.r a[gion pneu/ma dida,xei u`ma/j evn auvth/| th/| w[ra| a] dei/ eivpei/n 
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        21, 13.15: avpobh,setai u`mi/n eivj martu,rion [...]\ evgw. ga.r dw,sw u`mi/n sto,ma (cfr. At 6, 10: 
pneu/ma) kai. sofi,an 
            24, 49: kai. Îivdou.Ð evgw. avposte,llw th.n evpaggeli,an tou/ patro,j mou evfV u`ma/j 
    Gv 14, 16-17: kavgw. evrwth,sw to.n pate,ra kai. a;llon para,klhton dw,sei u`mi/n […] to. pneu/ma    
th/j avlhqei,aj( o] o` ko,smoj ouv du,natai labei/n 
    At 1, 8: lh,myesqe du,namin evpelqo,ntoj tou/ a`gi,ou pneu,matoj evfV u`ma/j kai. e;sesqe, mou ma,rturej 
       2, 33: th,n te evpaggeli,an tou/ pneu,matoj tou/ a`gi,ou labw.n para. tou/ patro,j( evxe,ceen […] 
           5, 32: kai. h`mei/j evsmen ma,rturej tw/n r`hma,twn tou,twn kai. to. pneu/ma to. a[gion o] e;dwken o `
qeo.j toi/j peiqarcou/sin auvtw/| 
      Mt 10, 18-20: kai. evpi. h`gemo,naj de. kai. basilei/j avcqh,sesqe e[neken evmou/ eivj martu,rion auvtoi/j   
kai. toi/j e;qnesin. [...] doqh,setai ga.r u`mi/n evn evkei,nh| th/| w[ra| ti, lalh,shte\ ouv 
ga.r u`mei/j evste oi` lalou/ntej avlla. to. pneu/ma tou/ patro.j u`mw/n to. lalou/n evn 
u`mi/n 
       Mc 13, 9.11: kai. evpi. h`gemo,nwn kai. basile,wn staqh,sesqe e[neken evmou/ eivj martu,rion auvtoi/j 
[...] o] eva.n doqh/| u`mi/n evn evkei,nh| th/| w[ra| tou/to lalei/te\ ouv ga,r evste u`mei/j oi` 
lalou/ntej avlla. to. pneu/ma to. a[gion 
    LibGrad 5, 18:  “Il mondo non può ricevere il Paracleto, ma i figli del mondo che sono giusti 
possono ricevere il dono del mescolamento” 
                     9, 12: “Quando invierò il Paracleto agli apostoli, renderò anche voi perfetti”  
             
Si delinea una chiara fisionomia del testimoniare di Gesù nello Spirito: in Gv, lo Spirito, o` 
para,klhtoj, che esce (evkporeu,etai) dal Padre, sarà inviato (pe,myei) dal Padre stesso in nome di 
Gesù ovvero da Gesù da parte del Padre, e testimonierà (marturh,sei), ripetendo quello che ascolterà 
e riferendo ciò che viene (ta. evrco,mena), e sempre ricevendo da Gesù che ha dal Padre; 
nell’Apocalisse, Dio e Gesù hanno inviato (Dio: avpe,steilen; Gesù: e;pemya) il proprio angelo a 
mostrare/testimoniare (Dio: dei/xai; Gesù: marturh/sai) ciò che è stabilito accadrà in fretta (a] dei/ 
gene,sqai evn ta,cei), ricevendo da Dio che ha dato a Gesù (Ap 1, 1: e;dwken)340.  Questa azione 
rivelatrice di Gesù viene identificata con lo pneu/ma th/j profhtei,aj, che parla per bocca dell’angelo 
(2, 7.11.17.29; 3, 6.13.22; 14, 13; cfr. 22, 16!). Meglio e più precisamente, presa dall’altro verso: 
l’angelo inviato da Dio e Gesù è implicitamente ed esplicitamente individuato tra i sette angeli che 
stanno al cospetto di Dio (cfr. Ap 1, 12-16; 8, 2; 15, 1-8; 17, 1; 21, 9). Questi coincidono con i sette 
                                                 
340 Gli eventi che si compiranno a breve scadenza coprono la venuta dell’ora della prova su tutti gli abitanti della terra 
(Ap 3, 10), la venuta di Dio (Ap 1, 4.8; 4, 8; 11, 17-18), la venuta di Cristo (Ap 1, 7; 2, 5.16.25; 3, 3.11; 16, 15; 19, 7; 
22, 12.17.20). La stessa estensione profetica all’escatologia si intravede nei ta. evrco,mena di Gv 16, 13, così 
convincentemente Frey, Eschatologie, 190-204. 
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spiriti (pneu,mata) che escono dal trono di Dio (evkporeu,ontai), bruciandovi dinanzi (Ap 4, 5), e sono 
inviati (avpestalme,noi) sulla terra (Ap 5, 6). Gli stessi che compaiono nella formula “trinitaria” di Ap 
1, 4-5, tra Dio e Gesù Cristo341.  
Insomma, l’angelo è anche un angelo dello Spirito, oppure, detto in termini invertiti, Giovanni 
concepisce lo Spirito, individualmente e corporativamente, sotto forma angelica342. Qui si possono 
misurare, più o meno sottilmente, convergenze e divergenze dei due scritti343, ma dai paralleli 
riportati emerge altresì chiaramente come entrambe si spieghino alla luce di un complesso di 
tradizioni comuni anche ai Sinottici e, in particolare a Lc, e riportate a Gesù, sulla promessa dello 
Spirito e della sua testimonianza, su cui si viene poi profilando lo specifico “giovanneo”344: le 
parole dell’angelo inquadrano l’esperienza profetica di Giovanni precisamente nel modello che 
ritroviamo fondato dal redattore del vangelo nella vicenda storica di Gesù. 
Nella testimonianza del Paracleto è compreso il compito di ricordare ai discepoli tutte le parole 
del maestro (Gv 14, 26; cfr. 2, 22 e 7, 39). Testimonianza della testimonianza, dunque, tanto più se, 
in Gv 4, 44 e 13, 21, marture,w introduce direttamente due detti profetici di Gesù conosciuti anche 
ai Sinottici (cfr., rispettivamente, Mc 6, 4 e par. e 14, 18 e par.), di cui il redattore vuole constatare 
l’adempimento e la veridicità.  
Attraversa questa continuità dialettica tra le due testimonianze anche quella specifica marturi,a 
di Gesù che è l’Apocalisse? Ancora uno schizzo del bilancio generale della nostra analisi di stilemi 
e vocabolario, e poi passeremo al setaccio i lo,goi gesuani eventuali e supposti, provando ipso facto 
a dare una risposta più completa345.   
 
                                                 
341 La migliore e più approfondita discussione dei passi si trova in Gieschen, Christology, 260-269, che però non si 
spinge fino ad identificare il “simile ad un figlio d’uomo” di 1, 13 e ss. con l’angelo o uno degli angeli dello Spirito 
(cfr. Ap 1, 13 e 15, 6, e 14, 14). Una necessaria integrazione comparativa forniscono le osservazioni di E.Norelli, La 
resurrezione di Gesù nell’Ascensione di Isaia, CrSt 1 (1980), 315-366, in particolare, 346-364, e id., Sulla 
pneumatologia dell’Ascensione di Isaia, in Pesce, Isaia, 211-276, in particolare, 215-220; 259-266; 271-274. Cfr. 
anche Lupieri, Apocalisse, 141; 159; 236; 353-354. 
342 Cfr. Filone, Vit.Mos., 1, 274.277; Flavio Giuseppe, Ant.Iud. 4, 108; Lc 1, 26.35 e 24, 49; At 8, 26.28.39; AscIs 3, 15; 
4, 21; 9, 33-36.40; 10, 4; 11, 4.33-34; Elcasai apud Ippolito, Ref. 9, 13, 1-3; PastHerm, Mand. 11, 9-10 e Sim. 9, 1-3; il 
maestro ebreo apud Origene, de princ., 1, 3, 4. Che anche dietro la personalizzazione giovannea dello Spirito inviato 
come o` para,klhtoj si celi un riflesso di questa pneumatologia angelomorfica? Vedi l’interessante analisi in Gieschen, 
op.cit., 286-293. 
343 Beutler, Martyria, 190-191; 330; 335-336, e Frey, Erwägungen, 389 e 392-393. 
344 Cfr. anche Dodd, Tradition, 407-413; R.E.Brown, The Gospel according to John, 2 voll., New York/London 1966-
1971 (AnchBib 29/29a), II, 694 e 699-700; R.Schnackenburg, Das Johannesevangelium, 4 voll., Freiburg/Basel/Wien, 
1965-1984 (HTKNT),  III, 163-169 (19926). Sull’indipendenza di Gv da Lc, e, più in generale, dai Sinottici, vedi 
osservazioni e conclusioni ibid., I, 16-32 (19672), e Theobald, Herrenworte, 56; 68-86; 113-118; 139-149; 156-162; 
174-199, ma, soprattutto, Borgen, John, 121-157, e Independence, 183-204, ricco di spunti metodologici ricavati dalla 
comparazione dei testi. Un panorama complessivo della problematica hanno offerto recentemente M.Labahn – 
M.Lang, Johannes und die Synoptiker. Positionen und Impulse seit 1990, in J.Frey – U.Schnelle (a cura di), Kontexte 
des Johannesevangeliums. Das vierte Evangelium in religions- und traditionsgeschichtlicher Perspektive, Tübingen 
2004 (WUNT 174), 443-515, e S.Schreiber, Kannte Johannes die Synoptiker? Zur aktuellen Diskussion, VerkFor 15/1 
(2006), 7-24. 
345 Cfr. già supra, 68-71.  
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3.2.1.9 La lingua di Gesù 
 
In un’ottica comparativa che, dove possibile, non si limitasse soltanto ai Sinottici, abbiamo 
cercato di isolare alcuni elementi verbali che punteggiano il discorso dell’angelo di Gesù 
nell’Apocalisse.  
Il confronto ha permesso di riallacciarli ipoteticamente a tradizioni gesuane pre-evangeliche in 
cui materiale successivamente sinottico e giovanneo coesistevano, e questo in un periodo (seconda 
metà del I – prima metà del II sec.d.C) che non vedeva ancora la fissazione scritta soppiantare la 
trasmissione orale. Probabilmente la distinzione “sinottico/giovanneo” stessa falsa incisivamente la 
nostra percezione: nel migliore dei casi, attestazioni non canoniche indipendenti allargano il quadro 
storico ad una ramificazione e diffusione di tradizioni ben più pervasiva di quanto i testi confluiti 
nel Nuovo Testamento, presi in sé stessi, lascino presumere346.  
Il linguaggio di Gesù nell’Apocalisse, nei costrutti, nelle forme, nelle espressioni che crediamo 
di aver riconosciuto e identificato, si colloca in questo alveo orale più esteso. 
3.2.2 I detti 
 
3.2.2.1  La beatitudine dell’udire e custodire (Ap 1,3)347 
 
Apocalisse Luca EvThom PastHerm 
    
1, 3: maka,rioj o` 
avnaginw,skwn kai. oi `
avkou,ontej tou.j lo,gouj 
th/j profhtei,aj kai. 
throu/ntej ta. evn auvth/| 
gegramme,na 
11, 28: maka,rioi oi` 
avkou,ontej to.n lo,gon 





auareh erof hn 
oume 





Cfr. Gc 1, 22.25: gi,nesqe de. poihtai. lo,gou kai. mh. mo,non avkroatai. […] o `de. paraku,yaj eivj no,mon 
te,leion to.n th/j evleuqeri,aj kai. paramei,naj( ouvk avkroath.j evpilhsmonh/j 
geno,menoj avlla. poihth.j e;rgou( ou-toj maka,rioj evn th/| poih,sei auvtou/ e;stai348 
                                                 
346  Illuminanti la ricostruzione di Theobald, Herrenworte, 196-198 e 525-528, e le sue precisazioni alle tesi di Koester, 
ibid., 544-546.552-553. Cfr. già Koester, Überlieferung, 45-57 e 79-94. 
347 Cfr. Vos, Traditions, 54-60, e Vanni, Apocalisse, 18-20. 
348 Il macarismo finale potrebbe indicare che Gc 1, 22-25 abbia parafrasato e fuso due detti di Gesù, Mt 7, 21-27 // Lc 6, 
47-49, e Lc 11, 28 appunto, cfr. le osservazioni di Bauckham, Wisdom, 78-84 e 87, e Kloppenborg, Reception, 122-
127. 
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        Gv 12, 47: kai. eva,n ti,j mou avkou,sh| tw/n r`hma,twn kai. mh. fula,xh|( evgw. ouv kri,nw auvto,n 
     Lc 8, 21: mh,thr mou kai. avdelfoi, mou ou-toi, eivsin oi` to.n lo,gon tou/ qeou/ avkou,ontej kai. 
poiou/ntej 
     EvThom 19: ntetncwtm anasaje neeiwne nardiakonei nytn 
        Gv 8, 51: eva,n tij to.n evmo.n lo,gon thrh,sh|( qa,naton ouv mh. qewrh,sh| eivj to.n aivw/na 
 
Questa è la prima delle uniche due possibili corrispondenze tra Ap e rami della tradizione 
gesuana che compaiano nella doppia cornice redazionale dello scritto e non nel resoconto 
visionario.  
In tre delle varianti in cui il detto ci è tramandato si è preservato un comune nucleo formale della 
beatitudine: l’aggettivo maka,rioj/neiat- è seguito dai participi plurali sostantivati dei verbi 
avkou,w/cwtm e thre,w/fula,ssw/(h)areh e-349 a reggere lo,goj350.  
In Erma, invece, una relativa indefinita subordina il participio avkou,santej al congiuntivo 
thrh,swsi, con oggetto un pronome neutro plurale a ricapitolare le prescrizioni dell’angelo.  
Se elementi singoli di questa fraseologia si trovano dispersi anche in altri detti351, la loro 
combinazione specifica, giocata su un’antitesi diversa dalla più tradizionale avkou,w/avkroa,omai – 
poie,w (cfr. Gv 12, 47 e Mt 7, 24; Lc 6, 47 e 8, 21; Rm 2, 13; Gc 1, 22-25), è attestata solo nel 
nostro. 
Giovanni espande il macarismo a “colui che legge”, riflettendo ed esplicando il contesto liturgico 
cui il rotolo è destinato, e identifica concretamente la “parola di Dio”, che pure sembra conoscere in 
qualche connessione ravvicinata con il detto (cfr. 1, 2), con le “parole della profezia” ed i suoi 
contenuti scritti (cfr. 22, 6-7.10.18-20)352, ovvero con l’Apocalisse stessa.  
Lettore ed ascoltatori finiscono così per essere coinvolti nella felicità escatologica prossima, nella 
misura in cui inscrivere la propria esistenza nel mondo testuale di Giovanni significa seguire e 
preservare la rivelazione divina353. 
 
                                                 
349 threi/n e  fula,ssein sono di fatto sinonimi (cfr. Mt 19, 17.20 e Gv 17, 12), con prevalenza assoluta del primo nella 
letteratura giovannea, in generale, e nell’Ap, in particolare. Il copto (h)areh e- può tradurre entrambi in costruzione 
con l’accusativo, cfr. Ap 1, 3 bo e 3, 10 sa bo; Lc 11, 28 sa bo; Mt 19, 17.20 sa bo; Gv 17, 12 sa bo; Rm 2, 26 sa bo 
mf. Erma alterna l’uso (cfr. Vis. 5, 1, 7). Difficile quindi se non impossibile riuscire a stabilire se sia mai esistito un 
archetipo del detto, e, in caso di risposta affermativa, ma tutt’altro che scontata, a questa prima domanda, quale forma 
originalmente avesse. 
350 In Ap 1, 3, a 046. 1854 pc leggono ton logon per touj logouj, ma l’unanimità dei testimoni a 22, 6-7.18-19 
dimostra che si tratta probabilmente di una armonizzazione, consapevole o inconsapevole, con il parallelo lucano.   
351 Cfr. anche supra, 79-80. 
352 Similmente il testo di Erma riportato (cfr. Vis. 5, 1, 5-7). 
353 Cfr. W.Schweiker, The End of Time and the Moral Texture of Reality in Early Christian Ethics, in Pastor–Mor, 
Beginnings, 101-124, in particolare, 116-117. 
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3.2.2.2 La parusia del Figlio dell’Uomo e il lutto delle tribù della terra (Ap 1, 7)354 
 
Apocalisse Matteo Didachè ApPet (geez) 
    
1, 7:  ivdou. e;rcetai 
meta.355 tw/n nefelw/n( 
kai. o;yetai auvto.n pa/j 
ovfqalmo.j356 kai. oi[tinej 
auvto.n evxeke,nthsan( kai. 
ko,yontai evpV auvto.n 
pa/sai ai` fulai. th/j gh/j 
24, 30: kai. to,te 
fanh,setai to. shmei/on 
tou/ ui`ou/ tou/ avnqrw,pou 
evn ouvranw/|( kai. to,te 
ko,yontai pa/sai ai` 
fulai. th/j gh/j kai. 
o;yontai to.n ui`o.n tou/ 
avnqrw,pou evrco,menon 
evpi. tw/n nefelw/n tou/ 
ouvranou/ meta. duna,mewj 
kai. do,xhj pollh/j 





evn ouvranw/| [...] to,te 
o;yetai o` ko,smoj 
to.n ku,rion 
evrco,menon evpa,nw 
tw/n nefelw/n tou/ 
ouvranou/... 
6: Tutti loro vedranno 
come verrò su una 
nuvola splendente che è 
eterna. E gli angeli di 
Dio che  sono con me 
siederanno sul trono 
della mia gloria alla 
destra del mio Padre 
celeste. Ed Egli porrà 
una corona sul mio capo. 
Allora i popoli, avendo 
visto questo, ciascuna 
delle loro nazioni 
piangeranno357  
 
Cfr. Giustino, Dial. 14, 8: o[te evn do,xh| kai. evpa,nw tw/n nefelw/n pare,stai kai. o;yetai o` lao.j u`mw/n 
kai. gnwriei/ eivj o[n evxeke,nthsan 
     Ps.-Epifanio, Testimonia 100. 1: Zacari,aj le,gei\ o;yontai to.n ui`o.n tou/ avnqrw,pou evrco,menon 
evpi. tw/n nefelw/n\ kai. ko,yontai fulai. kata. fula,j 
 
Con il passo di Giustino e lo Ps.-Epifanio, sono questi gli unici quattro testi proto-cristiani a 
conflare le citazioni di Dn 7, 13-14 e Zc 12, 10 in un’unica profezia escatologica sulla parusia, che 
                                                 
354 Vos, Traditions, 60-71; E.Schüssler Fiorenza, Priester für Gott Studien zum Herrschafts- und Priestermotiv in der 
Apokalypse, Münster 1972 (NA Neue Folge 7), 185-192; D.Wenham, The Rediscovery of Jesus’Eschatological 
Discourse: Studies in the History of Gospel Traditions, Sheffield 1984 (Gospel Perspectives 4), 314-315; Beale, 
Daniel, in particolare, 138-140; Karrer, Johannesoffenabrung, 121-123; Yarbro Collins, Tradition, 543-547. 
355 C 2053 pc sa leggono epi, come in 14, 14 e Mt 24, 30. Sia epi, che meta, possono tradurre ~[, cfr. Dn 7, 13 LXX e q. 
356 a al sy bo  hanno oyontai auton. Zahn, Offenbarung, I, 176 n.90, si pronuncia per un originale oyontai auton paj 
ofqalmoj. Va tuttavia rilevato come la concordanza del verbo con il primo soggetto singolare in polisindeto sia 
attestata anche altrove in Ap (cfr. 11, 18; 12, 7.10; 18, 20; 21, 22-23.27); in più, la lezione oyontai nutre il forte 
sospetto di essere stata “attratta” dal koyontai seguente, se non proprio da reminiscenze matteane.  
357 Traduco dalla versione inglese letterale di D.D.Buchholz, Your Eyes will be Opened. A Study of the Greek (Ethiopic) 
Apocalypse of Peter, Atlanta 1988 (SBL.DissSer 97). 
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Mt ed ApPet riportano esplicitamente in bocca a Gesù358. Ap 1, 7 si presenta come proclamazione 
profetica di Giovanni stesso: è un’ulteriore rifrazione della tradizione gesuana? 
L’ossatura del detto può essere ricondotta a una scansione tripartita: la venuta con le nuvole del 
Figlio dell’Uomo attira lo sguardo dei popoli e li spinge a battersi per il cordoglio o a piangere. A 
restringere, per un attimo, il confronto ad Ap e Mt emergono coincidenze profonde e precise: il 
sintagma pa/sai ai` fulai. th/j gh/j, e il riorientamento del “vedere”, non più “guardare a”, 
direttamente sulla venuta, da un lato, il genitivo plurale tw/n nefelw/n, dall’altro, isolano i due detti, 
rispettivamente, dal TM, le traduzioni greche e la citazione di Zc 12, 10 in Gv 19, 37 (con o;yontai 
eivj per evpible,yontai pro.j) e dai due paralleli sinottici a Mt (Mc 13, 26: evn nefe,laij; Lc 21, 27: evn 
nefe,lh|)359, e li ricollocano nell’alveo di tradizioni che affiorano anche in Did e ApPet360. Le 
coincidenze si fanno tanto meno casuali quanto più i due passi mostrano di seguire altrimenti 
l’originale ebraico ed aramaico e/o il greco dei Settanta e dei tre361. L’inversione della sequenza 
ovra/n – ko,ptesqai e la estensione rispettiva delle citazioni – Ap riproduce più integralmente Zc, Mt 
il sottotesto danielico – rendono improbabile un legame diretto362. In Ap 1, 7 avremmo quindi una 
traccia e un frammento delle tradizioni parallele all’“apocalisse sinottica” da cui origina il materiale 
specifico di Mt 24363. La chiusa mutila della “piccola apocalisse” della Didachè, nutrita di 
corrispondenze con Mt 24, sembra confermarlo364. 
 Una possibilità alternativa è che Ap 1, 7 rispecchi un filone esegetico proto-cristiano 
eventualmente confluito in una raccolta di testimonia365. Decisive per questa ipotesi sono le 
attestazioni di Giustino e dello Ps.-Epifanio. Ora, Giustino sembra avere presente piuttosto il terzo 
stico di Dn 7, 13 LXX (kai. w`j palaio.j h`merw/n parh/n, cfr. Dial., 31, 13) e Dn 7, 14, inseriti nello 
                                                 
358 Anche Did la conosce probabilmente come parole di Gesù, cfr. J.Draper, The Jesus Tradition in the Didache, in 
Wenham, Gospel Perspectives 5, 269-287, in particolare, 280-284, e id., The Jesus Tradition in the Didache, in id. (a 
cura di), The Didache in Modern Research, Leiden/New York/Köln 1996, 72-91, in particolare, 88-91; Pesce, Parole, 
96-97 e 601. 
359 Vos, Traditions, 62-68; Wenham, Rediscovery, 314-315; Yarbro Collins, Tradition, 543.546.  
360 In ApPet (intorno al 135 d.C.), la sequenza successiva vedere (x2) – piangere, il singolare “nuvola” per il plurale 
usato da Mt (cfr. Lc 21, 27), la presenza della cerchia degli “angeli di Dio” (cfr. Mt 25, 31; Lc 9, 26 e 12, 8-9, e Ap 3, 
5), la citazione più fedele di Zc 12, 10-12 sono tutti elementi che farebbero concludere per una trasmissione 
indipendente dalla formulazione concreta di Mt 24, 30. L’espressione “il trono della mia (sua) gloria” in riferimento al 
Figlio dell’Uomo, tra i Sinottici, caratteristica del solo Mt (cfr. 19,  28 e 25, 31), si trova già in 1En 61, 8; 62, 5; 69, 
27.29. Cfr. anche il commento di Buchholz ad ApPet 1, Eyes, 267-276.  
361 Per Ap 1, 7, cfr. ivdou. e;rcetai meta. tw/n nefelw/n con Dn 7, 13 TM e q, oi[tinej auvto.n evxeke,nthsan con Zc 12, 10 
TM e a s q, e ko,yontai evpV auvto.n con Zc 12, 10 TM e LXX; per Mt 24, 30, cfr. evrco,menon evpi. tw/n nefelw/n tou/ 
ouvranou/ con Dn 7, 13 TM e LXX. Vedi anche Charles, Revelation, 17-18; Schüssler Fiorenza, Priester, 186-188; 
Aune, Revelation 1-5, 54. 
362 Cfr. Holtz, Christologie, 135; Vos, op.cit., 62.65-71; Schüssler Fiorenza, op.cit., 188-192; Karrer, Johannes-
offenbarung, 122 n.58; Bauckham, Climax, 319-320; Yarbro Collins, op.cit., 546; Prigent, Apocalypse, 91. 
363 Vedi Norelli, Commentarius, 172-176; G.Visonà, Didachè. Insegnamento degli apostoli, Milano 2000, in 
particolare, 239-245; Pesce, Parole, 600-601. Cfr. Charles, Revelation, 18-19, che però insiste sulla mediazione della 
Vorlage matteana.  
364 Cfr. le osservazioni di Aune, Revelation 1-5, 52 e 55. 
365 Cfr. Bauckham, op.cit., 318-321, e Prigent, op.cit., 91-92. Questo, di per sé, non esclude che il detto combinato possa 
essere arrivato a Giovanni come tradizione gesuana. 
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schema delle due parousi,ai di Cristo (cfr. anche Dial. 32, 10-14 e 64, 51-53), e su questa linea, 
accentua il tema del riconoscimento finale del solo Israele, appoggiandosi appunto a Zc 12, 10-12, 
che attribuisce erroneamente ad Osea366. I contatti letterali si rivelano abbastanza blandi e 
superficiali, comunque mediati dal greco di versione dei testi citati. Lo Ps.-Epifanio (IV sec.d.C) ha, 
dal canto suo, la tendenza ad allineare e completare le profezie veterotestamentarie con la 
narrazione evangelica, matteana, in particolare (cfr. 45.2; 96.3; 99; 101), e il testimonium 100.1 non 
sfugge: le parole originali di Zaccaria si limitano al secondo verso, fuse con ed integrate da Mt 24, 
30. L’evidenza latita. 
Ap 14, 13; 16 15; 22, 12-13 mostrano come il nostro frammento vada ora letto nel movimento 
complessivo di 1, 7-8, a formare una breve unità letteraria di discorso “profetico”, in cui al primo 
oracolo risponde un secondo, garantendo, ampliando, re-interpretando367. 
 
3.2.2.3 Della vittoria: la corona della vita (Ap 2, 10)368 
 
Apocalisse Giacomo 2 Timoteo EvThom 
    
2, 10: ivdou. me,llei 
ba,llein o` dia,boloj evx 
u`mw/n eivj fulakh.n i[na 
peirasqh/te kai. e[xete 
qli/yin h`merw/n de,kaÅ 
gi,nou pisto.j a;cri 
qana,tou( kai. dw,sw soi 
to.n ste,fanon th/j zwh/j 
1, 12: maka,rioj avnh.r o]j 
u`pome,nei peirasmo,n( 
o[ti do,kimoj geno,menoj 
lh,myetai to.n ste,fanon 
th/j zwh/j o]n 
evphggei,lato toi/j 
avgapw/sin auvto,n 
4, 7-8: to.n kalo.n 
avgw/na hvgw,nismai( 
to.n dro,mon tete,leka( 
th.n pi,stin teth,rhka\ 
loipo.n avpo,keitai, moi 
o` th/j dikaiosu,nhj 
ste,fanoj( o]n 
avpodw,sei moi o` 
ku,rioj evn evkei,nh| th/| 
h`me,ra|( o` di,kaioj 
krith,j( ouv mo,non de. 
evmoi. avlla. kai. pa/si 







Cfr. LibGrad 3, 3: “poiché gli atleti stanno in piedi nella lotta e nel combattimento e colpiscono e 
sono colpiti, a loro disse il Signore: “Dopo che abbiate colpito e siate stati 
                                                 
366 Karrer, Johannesoffenbarung, 122 n.58. Cfr. anche Ep.Barn. 7, 9a-10b. 
367 Aune, Profezia, 521-524 e 594-595.  
368 Vos, Traditions, 192-193. 
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colpiti, se vincerete e salirete dal combattimento e riceverete la corona e con la 
corona uscirete da questo mondo, i vostri peccati non saranno ricordati, ma 
come sarete trovati nella vittoria, sarete presi incoronati””  
       ActPhil 135: to,te o` ku,rioj fanei.j tw/| Fili,ppw| ei=pen\ […] ti,j de. evn stadi,w| gennai,wj dramw.n 
ouv lamba,nei to. brabei/on; ti,j de. plu,naj ta. i`ma,tia auvtou/ h`de,wj auvta. molu,nei; w= 
Fi,lippe, ivdou. o` numfw,n mou e[toimo,j evstin a,lla. makario,j evstin o` eu`reqei.j evn 
auvtw/| e;cwn to. e;nduma lampro,n\ auvto.j ga,r evstin o `lamba,nwn to.n ste,fanon 
{vv.ll: th/j ca,ritoj ] th/j cara/j} evpi. th/j kefalh/j auvtou/369 
       1Pt 5, 4: kai. fanerwqe,ntoj tou/ avrcipoi,menoj komiei/sqe to.n avmara,ntinon th/j do,xhj ste,fanon 
    ActThom 147: to.n nekro.n evzwopoi,hsa kai. to.n zw/nta evni,khsa kai. to. u`sterou,menon evplh,rwsa 
i[na de,xwmai th/j ni,khj to.n ste,fanon   
 
Ap 2, 10 affiora sulle labbra del “simile ad un figlio d’uomo”, nella lettera dettata a nome del 
Risorto alla evkklhsi,a di Smirne (2, 7-11). Nonostante le immagini dell’agone e della corona siano 
già diffuse nella letteratura giudaica ellenistica370, che il detto esistesse sotto una qualche forma 
nella tradizione gesuana, lo confermano, indirettamente, due particolarità della versione giacobita 
ed, esplicitamente, il Vangelo di Tommaso.  
La formula evphggei,lato toi/j avgapw/sin auvto,n chiude, in Gc 2, 5 la ripresa della beatitudine dei 
poveri (Mt 5, 3; Lc 6, 20; EvThom 54)371, e la sua clausola finale toi/j avgapw/sin auvto,n ricorre in 
1Cor 2, 9 a suggello di un’altra promessa escatologica che di nuovo Tommaso conosce come parola 
di Gesù (EvThom 17; cfr. Mt 13, 16-17; Lc 10, 23-24)372. Questa ultima considerazione viene a 
coinvolgere direttamente anche 2Tm 4, 8. 
Tommaso, dalla sua, riporta la beatitudine in bocca a Gesù. u`pome,nw sfuma in un hice, 
“affaticarsi, penare”, che solitamente non lo traduce mai, scompaiono la corona e i relativi accenni 
al dare o ricevere, sostituiti da “ha trovato”, sempre la vita. I due verbi, tuttavia, caratterizzano 
entrambi una dialettica di ricerca e scoperta, ben più radicata nel mondo simbolico del testo del 
campo semantico “agonistico” (cfr. EvThom 2; 8; 94; 107; 109-111). Immediato, quindi, pensare a 
interventi redazionali. 
                                                 
369 Cfr. anche 144, dove la metafora viene elaborata. Forti le reminiscenze di Ap, cfr. 3, 4; 7, 14; 19, 8-9. 
370 Cfr. Sap 4, 2; TestBen 4, 1; Filone, de agr. 109-120; de leg. I, 80 e II, 108; de praem. 27; de migr. 133-136; 4Mac 6, 
10 e 33; 7, 1-4; 17, 10-18; TestIob 4, 6.9-10; 1Cor 9, 24-25; Ebr 12, 1-4; 2Cl 7, 1. I paralleli secondari riportati, 
compresi i due lo,goi attribuiti esplicitamente al Signore, attingono più probabilmente a questo campo semantico 
comune, quando non ad alcuni dei testi stessi appena citati (cfr., e.g., ActPhil 135 e 1Cor 9, 24-25).  
371 Bauckham, Wisdom, 80-81 e Kloppenborg, Reception, 135-141. 
372 Cfr. Pesce, Parole, 511-512 e 529-531. Su eventuali tradizioni gesuane in 1Cor 2, vedi Koester, Gospels, 52-59. 
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Le quattro varianti così disponibili ci permettono allora di ipotizzare un detto in cui Gesù 
prometteva ai suoi seguaci rimasti fedeli nella prova il dono della corona della vita. Il detto non 
rimarrebbe isolato nella tradizione gesuana, al contrario, andrebbe a inserirsi in tutto un complesso 
di parole declinate sul tema del premio riservato alla sofferenza e alla u`pomonh, (cfr. Mt 10, 22; Mc 
13, 13; Lc 21, 19 e 22, 28-30; EvThom 58; 2Cl 19, 3; EpBarn 7, 11; Tertulliano, de bapt. 20; Ps.-
Procoro, Act.Ioh. p.83, 6-9 Zahn; Ps.-Macario, Hom. 27, 20). 
 
3.2.2.4 L’ora, il ladro, la veglia (Ap 3, 3 e 16, 15)373 
 
Apocalisse Matteo Luca 1 Tessalonicesi Didachè 
     
3, 2.3: gi,nou 
grhgorw/n  […] 
eva.n ou=n mh. 
grhgorh,sh|j( h[xw 
w`j kle,pthj( kai. 
ouv mh. gnw/|j 
poi,an w[ran h[xw 
evpi. se, 
 









o[ti ouvk oi;date 
poi,a| h`me,ra|375 o` 
ku,rioj u`mw/n 
e;rcetaiÅ evkei/no 
de. ginw,skete o[ti 
eiv h;|dei o` 
oivkodespo,thj 
poi,a| fulakh/| o` 
kle,pthj e;rcetai( 
evgrhgo,rhsen a'n 
kai. ouvk a'n 
ei;asen 
diorucqh/nai th.n 
oivki,an auvtou/Å  
dia. tou/to kai. 
u`mei/j gi,nesqe 




ou]j evlqw.n o` 
ku,rioj eu`rh,sei 
grhgorou/ntaj 
[…] tou/to de. 
ginw,skete o[ti eiv 
h;|dei o` 
oivkodespo,thj 
poi,a| w[ra| o` 
kle,pthj e;rcetai( 
ouvk a'n376 avfh/ken 
diorucqh/nai to.n 
oi=kon auvtou/Å  kai. 
u`mei/j gi,nesqe 
e[toimoi( o[ti h-| 
w[ra| ouv dokei/te o `
5, 2.4.6: auvtoi. 
ga.r avkribw/j 
oi;date o[ti h`me,ra 
kuri,ou w`j 
kle,pthj evn nukti. 
ou[twj e;rcetai 
[…]  u`mei/j de,( 
avdelfoi,( ouvk evste. 
evn sko,tei( i[na h `
h`me,ra u`ma/j w`j 
kle,pthj katala,bh| 
[…] a;ra ou=n mh. 
kaqeu,dwmen w`j oi` 
loipoi, avlla. 
grhgorw/men 
16, 1: grhgorei/te 
u`pe.r th/j zwh/j 
u`mw/n\ oi` lu,cnoi 
u`mw/n mh. 
sbesqh,twsan kai. 
ai` ovsfu,ej u`mw/n 
mh. evklue,sqwsan 
avlla. gi,nesqe 
e[toimoi\ ouv ga.r 
oi;date th.n w[ran 
evn h-| o `ku,rioj 
h`mw/n e;rcetai 
                                                 
373 Vos, Traditions, 75-85; Bauckham, Parables, 165-169 e 174-176; Crossan, Fragments, 57-66; Yarbro Collins, 
Tradition, 559. 
374 a* pc syph  leggono ercetai, che avrebbe indubbiamente il vantaggio di non interrompere altrettanto bruscamente il 
flusso evenemenziale e logico della narrazione, lasciando emergere dal nulla, sembra, un soggetto parlante, in prima 
persona. Sulla lettura e l’originalità di 16, 15, contro le ipotesi di interpolazione, vedi Karrer, Johannesoffenbarung, 
276-277, e Lupieri, Apocalisse, 243. 
375 K L G, la vetus latina e la Vulgata, sys.p sams bopt e alcune minuscole hanno wra come Lc, Ap e Did. 
376 a1 A lat syp.h sams bo offrono un testo più simile a Mt 24, 43, inserendo egrhgorhsen kai. 
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Cfr. EvThom 21, 5-7: dia touto Yjw mmoc je efsaeime nci pjechnyei je fnyu 
nci prefjioue fnaroeic empatefei nftmkaaf esojt 
ehoun epefyei nte tefmntero etreffi nnefckeuoc ntwtn 
de roeic ha tehy mpkocmoc mour mmwtn ejn netnYpe 
hnnounoc ndunamic sina je ne nlyctyc he ehiy eei 
sarwtn 
                      103: peje ic je ouma(ka)rioc pe prwme paei etcooun je h(n as) 
mmeroc enlyctyc nyu ehoun sina (ef)natwoun nfcwouh 
ntefmnte(ro) auw nfmour mmof ejn tefYpe h(a) tehy 
empatouei ehoun        
       2Pt 3, 10: h[xei de. h`me,ra kuri,ou w`j kle,pthj 
    Didimo, de Trin. 3, 22: w`j kle,pthj evn nukti. e;rcetai h` teleutai,a h`me,ra 
    Epifanio, Anchor. 21, 2: w`j kle,pthj evn nukti. e;rcetai h` h`me,ra evkei,nh 
              Adv.haer. 69, 44: gi,nesqe e[toimoi, e;stwsan ai` ovsfu,ej u`mw/n periezwsme,nai kai. ai` 
lampa,dej u`mw/n evn tai/j cersi.n u`mw/n,  kai. e;sesqe w`j kaloi. dou/loi 
prosdokw/ntej to.n i;dion despo,thn. w`j ga.r lhsth.j evn nukti, ou[twj 
paragi,netai h` h`me,ra 
 
La scrittura proto-cristiana ci ha preservato riflessi molteplici della parabola gesuana del ladro. 
In accordo con la tradizione più antica (1Ts, Mt//Lc, Did, EvThom), per quanto più concisamente, 
l’Ap, sia in 3, 3 che in 16, 15, ne attesta l’associazione e la connessione logica con quella dei servi 
vigilanti377. L’assenza di evn nukti, si fa segno di una maggiore affinità letteraria e contenutistica con 
le varianti sinottiche, più con Lc che con Mt, che ha anche fulakh,  e della Didachè378. Lo 
confermano le ricorrenze simultanee di grhgore,w e dell’imperativo di gi,nomai con funzione 
                                                 
377 Vos, Traditions, 83-85, e Bauckham, Parables, 165-167 e 170. Cfr. anche Ap 3, 20. 
378 Vos, Traditions, 81-82, e Bauckham, Parables, 169. Sebbene una ambientazione notturna manchi, e nonostante la 
presenza, almeno in 21, 5-8, di roeic (=grhgore,w), i due lo,goi di EvThom, con la loro menzione dei lhstai,  
presuppongono piuttosto la tradizione che riaffiora in ActThom 146, Epifanio, Adv.haer. 69, 44, e nella versione 
bohairica di Mt 24, 43.  
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esortatoria introduttiva. Specifica di Mt//Lc e Ap è l’espressione poi,an w[ran/poi,a| w[ra|, che, per 
Giovanni, farebbe decisamente pensare ad una conoscenza del brano escatologico di Q379. Anche il 
macarismo di Ap 16, 15 trova infatti una diretta analogia in Lc 12, 37 e, meno immediatamente, in 
EvThom 103380: la combinazione di  o` grhgorw/n con thrw/n ta. i`ma,tia auvtou/ va interpretata come 
sviluppo creativo della metafora della veglia contro la “nudità” del sonno o del lavoro, e quindi 
dell’impreparazione alla parusia (cfr. Mt 24, 18.37-41; Mc 13, 18; Lc 17, 26-36; Gv 21, 7; EvThom 
21, 1-4)381. 
 Nella rivelazione dell’angelo, di parabole rimane ben poco e la forma in cui possano essere 
giunte a Giovanni non si lascia ricostruire con certezza382: nonostante Ap 16, 14 mostri di conoscere 
un “giorno grande di Dio” come contesto di riferimento prossimo per la ripresa (cfr. 1Ts 5, Didimo 
ed Epifanio), il generale passaggio alla prima persona, soggetto Gesù stesso, ne ha fatto collassare 
la struttura narrativa e isolato le immagini, fondendole con l’interpretazione, le elaborazioni 
individuali di Giovanni, l’applicazione concreta in funzione parenetica383. 
 
3.2.2.5 La confessione del nome davanti al Padre e agli angeli (Ap 3, 5)384 
 
Apocalisse Matteo Luca 2Timoteo 2Clemente PastHerm 
      
















kavgw. evn auvtw/| 
e;mprosqen tou/ 
patro,j mou tou/ 
evn Îtoi/jÐ 
12, 8-9: le,gw 



































avpo. th/j zwh/j 
                                                 
379 Bauckham, art.cit., 166 e 170, e Pesce, Parole, 542-543. 
380 Cfr. Crossan, Fragments, 64-66. 
381 Bauckham, ibid., 171. Per la fraseologia dell’intera beatitudine, cfr. Ap 3, 4 e 18. 
382 Ap 3, 20 permette tuttavia di avanzare delle ipotesi quantomeno sulla parabola dei servi vigilanti, vedi infra, 99-101. 
383 Bauckham, ibid., 167-169 e 175, chiama l’intero processo “paraenetic deparabolization”.  
384 Koester, Überlieferung, 72-73, che però non discute Ap 3, 5; Vos, op.cit., 85-94; K.P.Donfried, The Setting of 
Second Clement in Early Christianity, Leiden 1974 (NT.Suppl. 38), in particolare, 60-61; Vanni, Luca, 20-22; Yarbro 
Collins, Tradition,  559-562. 
385 a 1611 hanno emprosqen in accordo con Mt e Lc. 
386 Marcione leggeva omologhsw (Tertulliano, Adv.Marc. 4, 28). 
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auvtou/ ouvranoi/j\  





















patro,j mou auvtw/n 
 
La reminiscenza figura tra le promesse al vincitore indirizzate alla evkklhsi,a di Sardi, e forse 
proprio per questo manca la controparte negativa del rinnegamento. Comunque, se anche l’avrne,omai 
di 3, 8, poco più sotto, acquistasse il suo pieno senso solo in voluta giustapposizione all’ovmologe,w di 
3, 5388, ciò non significherebbe di necessità che Giovanni conoscesse entrambe le formulazioni, in 
positivo e in negativo, come due “facce” dell’unico detto. A considerare più attentamente Mt e Lc, 
2Tm 2, 11-12 ed Erma, e 2Cl 3, 2 sembra piuttosto che esistessero tre diverse trasmissioni: in 
positivo (2Cl e, ora, Ap), in negativo (2Tm; Erma; Ap?), in combinazione (Mt // Lc)389. La 
tradizione della cosiddetta “regola d’oro” può fornire un buon termine di paragone (in positivo: Mt 
7, 12 // Lc 6, 31; in negativo: Did 1, 2, EvThom 6 (= P.Oxy. 654, 32-40), LibGrad 15, 16; in 
combinazione: LibGrad 7, 1)390. 
Il detto si presenta in forma condizionale, con protasi relativa in Mt // Lc, participiale in Ap e 
2Cl, e apodosi ruotante intorno al futuro di o`mologe,w, alla prima persona singolare in Ap, Mt e 2Cl, 
alla terza, sempre singolare, in Lc. nika,w è variazione di Giovanni, che innesta la parola gesuana 
nella struttura fissa caratteristica dei suoi Überwindersprüche, ma copre bene l’area semantica di   
o`mologe,w391. L’integrazione, ugualmente giovannea, di to. o;noma auvtou/ come complemento oggetto 
del secondo o`mologe,w, il primo in Ap, di contro all’aramaismo evn auvtw/| di Lc e Mt, e al più corretto 
                                                                                                                                                                  
387 Marcione (cfr. Tertulliano, ibid. 4, 28, ed Epifanio, Adv.Haer., 42, 11, 6 e 15 sco,lion l) e a* omettono twn 
aggelwn, entrambi evidentemente per motivi teologici. 
388 Così Vos, Traditions, 93-94. 
389 Intrigante, ma sempre con la riserva di un salto da meme à meme dello scriba, l’assenza di 12, 9 in alcuni testimoni 
del vangelo di Lc: î45 pc e sys boms. 
390 Pesce, Parole, 560-561 e 592-593. Cfr. anche le varianti del lo,goj sulla rinuncia a sé stessi in Mt 16, 25; Mc 8, 35; 
Lc 17, 33; Gv 12, 25, e Ap 12, 11 e di quello sulla fedeltà nelle piccole cose in Lc 16, 10-12, e 2Cl 8, 3-6. 
391 Vos, Traditions, 87-89. Su origine, forma e funzione delle promesse al vincitore, vedi Hahn, Sendschreiben, 381-
390; K.Berger, Zu den sogenannten Sätzen heiligen Rechts, NTS 17 (1971), 10-40, in particolare, 19-27; Müller, 
Prophetie, 104-107. Su nika,w nell’Ap, vedi anche infra, 138-140. 
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greco auvto.n di 2Cl, pur non incidendo sul senso complessivo392, evoca un parallelismo con 3, 8, che 
rinforzerebbe l’ipotesi della conoscenza simultanea dei due detti393. Se e;mprosqen (Mt e Lc) ed 
evnw,pion (Lc; Ap; 2Cl) si possono spiegare come mere scelte stilistiche di versione da un originale 
aramaico394, l’alternanza tra “al cospetto del Padre mio” che 2Cl conserva intatto e Mt amplia con il 
suo tou/ evn Îtoi/jÐ ouvranoi/j, e “al cospetto degli angeli di Dio”, in Lc, individua più decisamente due 
linee di tradizione che convergono e si intersecano nel “di fronte al Padre mio e di fronte ai Suoi 
angeli” di Giovanni: rappresenta il testo di Ap una fase più antica della trasmissione in cui le due 
espressioni coesistevano, non ancora scisse395, oppure è il punto di arrivo di un processo di 
interventi redazionali su Q che culmina nella fusione delle formulazioni di Lc (= Q) e Mt396? Per 
quel che di sicuro si può arrivare a dire, l’accordo frequente di Ap e 2Cl nelle divergenze dai due 
Sinottici implica quantomeno una indipendenza dai testi evangelici397. 
Nel grido del “simile ad un figlio d’uomo” apparso a Giovanni, la voce di Gesù sale come voce 
del Risorto e Vivente e prospetta la ricompensa che la scelta della meta,noia o la purezza dei suoi 
seguaci a Sardi, la loro “vittoria”, si trascineranno dietro, al suo ritorno con la corte celeste. Le loro 
vicende, le loro storie recuperano così una dimensione e rilevanza escatologica che le visioni 
successive si preoccuperanno di portare alla luce e realizzare. 
 
3.2.2.6 La parabola del banchetto e dei servi vigilanti (Ap 3, 20)398 
 
Apocalisse Luca Ascensio Isaiae (geez) 
   
3, 20: ivdou. e[sthka evpi. th.n 
qu,ran kai. krou,w\ eva,n tij 
avkou,sh| th/j fwnh/j mou kai. 
avnoi,xh| th.n qu,ran( Îkai.Ð 
eivseleu,somai pro.j auvto.n kai. 
12, 36-37: kai. u`mei/j o[moioi 
avnqrw,poij prosdecome,noij to.n 
ku,rion e`autw/n po,te avnalu,sh| 
evk tw/n ga,mwn( i[na evlqo,ntoj 
kai. krou,santoj euvqe,wj 
4, 16: “ma dopo 1332 giorni 
verrà il Signore. […] E 
conforterà coloro che saranno 
stati trovati nella carne con i 
                                                 
392 Sull’equivalenza tra nome e persona definita dal nome, cfr. Nm 1, 2.20 e 3, 40.43; Mt 1, 21.23.25; Lc 1, 31-32; Gv 1, 
7 e 2, 11; At 1, 15; Rm 10, 13-14; Ap 3, 4 e 11, 13. L’Ap si ritrova quindi molto vicina all’avuto.n di 2Cl, e non solo 
per la costruzione di ovmologh,sw con l’accusativo.  
393 Vos, op.cit., 89-90 e 94. Ma cfr. Ap 2, 13.  
394 Vos, ibid., 90-91, e Vanni, Apocalisse, 21. 
395 Vos, ibid., 91-92, con discussione e bibliografia. 
396 Vanni, op.cit., 21-22. 
397 Cfr. le conclusioni di Donfried, Setting, 61. Yarbro Collins, Tradition, 560, nega la possibilità di una dipendenza 
anche da Q. 
398 Vos, ibid., 94-100; Bauckham, Parables, 170-174, e id., Parables Again, 130-132; J.Roloff, “Siehe, ich stehe vor 
der Tür und klopfe an”. Beobachtungen zur Überlieferungsgeschichte von Offb 3, 20, in H.Frankenmölle – K.Kertelge 
(a cura di), Vom Urchristentum zu Jesus. Festschrift für J.Gnilka, Freiburg 1989, 452-466; Norelli, Parabola, 213-
219. 
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deipnh,sw metV auvtou/ kai. 
auvto.j metV evmou/ 
avnoi,xwsin auvtw/|Å maka,rioi oi` 
dou/loi evkei/noi( ou]j evlqw.n o `
ku,rioj eu`rh,sei grhgorou/ntaj\ 
avmh.n le,gw u`mi/n o[ti 
perizw,setai kai. avnaklinei/ 
auvtou.j kai. parelqw.n 
diakonh,sei auvtoi/j 
santi, nelle vesti dei santi, e il 
Signore servirà coloro che 
avranno vegliato in questo 
mondo” 
 
Cfr. Or.Syb., 2, 177-181: u[yistoj pa,ntwn panepi,skopoj aivqe,ri nai,wn 
                          u[pnon evp’ avnqrw,poij skeda,sei ble,far’ avmfikalu,yaj 
                          w= ma,karej qerapo,ntej, o[souj evlqw.n avgrupnou/ntaj 
                          eu[roi o` despo,zwn\ toi. d’evgrh,gorqan a[pantej 
                          pa,ntote prosdokao,ntej avkoimh,toij blefa,roisin    
        Metodio, Simp. 5, 2: kai. u`mei/j o[moioi gi,nesqe avnqrw,poij prosdecome,noij to.n ku,rion auvtw/n 
po,te avnalu,ei evk tw/n ga,mwn( i[na evlqo,nti kai. krou,santi auvtw/| euvqe,wj 
avnoi,xwsinÅ maka,rioi, evste( o[ti. avnaklinei/ u`ma/j kai. parelqw.n diakonh,sei 
        Epifanio, Adv.Haer. 69, 44: kai. e;sesqe w`j kaloi. dou/loi prosdokw/ntej to.n i;dion despo,thn 
 
Un primo sguardo chiarisce subito che le differenti versioni della parabola, acquisita la sua 
interpretazione in riferimento alla parusia del Signore, riflettono e rileggono elementi isolati 
differenti della stessa, nel loro proprio quadro escatologico. Solo Metodio torna a narrarla per 
intero, e seguendo abbastanza fedelmente il testo occidentale di Lc (cfr. Ireneo, Adv.haer. 5, 34, 2 e 
D it syc). In Ap 3, 20, l’angelo, a titolo di Gesù, si è calato direttamente nel ruolo del “signore” della 
parabola. La comparazione verbale e l’identificazione come tradizione gesuana si giocano sulla 
connessione krou,w – avnoi,gw e sul composto di e;rcomai che traduce l’ingresso del padrone-Signore. 
La reciprocità del “banchettare con” (deipne,w meta.) sussume e rimanda agli avnakli,nw e diakone,w 
di Luca (cfr. 13, 29 e 22, 27.30, ma, soprattutto, 17, 7-8) e al “servire” di AI399: l’Ap “deve avere 
conosciuto qualcosa di simile”400. Le affinità incrociate tra Ap e Lc, Lc e AI, Ap e AI risalendo ad 
una fase pre-lucana, che sia poi Q stessa o la forma confluita in Q401, emerge “un «blocco di 
tradizione» che […] ha già dietro di sé una storia di applicazione ecclesiologica ed escatologica”402. 
                                                 
399 Vos, Traditions, 97, e Roloff, Beobachtungen, 460-461 e 463. 
400 Norelli, Parabola, 215-216 n.478. 
401 Cfr. Bauckham, Parables, 174, e Roloff, Beobachtungen, 456-463, da integrare con le osservazioni di Norelli, 
Parabola, 214-218, che tengono giustamente conto anche di AI 4, 16. 
402 Norelli, art.cit., 218. 
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Giovanni ha spiegato e riadattato i singoli elementi della parabola riletta: l’io parlante del 
Signore nella comunicazione epistolare, l’indefinito singolare tij a rompere l’apostrofe all’angelo e 
indirizzare “ascoltatori” reali, ma ancora indeterminati a Laodicea, l’immagine del deipnei/n aprono 
sul macarismo degli invitati al banchetto messianico (dei/pnon: 19, 9.17)403, alla cui ombra si 
svolgerà la visione dell’instaurazione del regno di Dio e l’Agnello e dei suoi dou/loi su tutta la 
creazione (19, 6 – 22, 5).  
  
3.2.2.7 Del sedere sul trono (Ap 3, 21)404 
 
Apocalisse Luca Matteo 2Timoteo LibThom 
     
3, 21: o` nikw/n 
dw,sw auvtw/| 
kaqi,sai metV evmou/ 
evn tw/| qro,nw| mou( 
w`j kavgw. evni,khsa 
kai. evka,qisa meta. 
tou/ patro,j mou 
evn tw/| qro,nw| 
auvtou/ 
22, 28-30: u`mei/j 
de, evste oi` 
diamemenhko,tej 








pi,nhte evpi. th/j 
trape,zhj mou evn 
th/| basilei,a| mou( 
kai. kaqh,sesqe 




19, 28: u`mei/j oi` 
avkolouqh,sante,j 
moi evn th/| 
paliggenesi,a|( 





kai. u`mei/j evpi. 
dw,deka qro,nouj 
kri,nontej ta.j 
dw,deka fula.j tou/ 
VIsrah,l 
2, 11-12: pisto.j 





nci ic pajef 
nau je […] 
etetnsaei 
















A fronte delle poche coincidenze verbali precise, struttura e movimento del detto si 
corrispondono: non solo in Q, ma anche in altri rami della tradizione gesuana405, doveva esistere 
                                                 
403 Sulla dimensione comunicativa delle beatitudini nell’Ap, cfr. Karrer, Johannesoffenbarung, 106, e Giesen, Offenbar-
ung, 64-72, in particolare, 66 e 70-72. 
404 Bousset, Offenbarung, 233-234; Vos, Traditions, 100-104; Karrer, op.cit., 213-217. 
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una promessa di condivisione del regno, e più concretamente di occupazione di troni, per chi avesse 
perseverato al suo fianco406. L’idea dell’intronizzazione escatologica del fedele si sviluppa 
probabilmente a partire dall’esegesi di Dn 7, 9.13-14.22.27 (cfr. Ap 20, 4), ed è attestata nella 
produzione enochica più recente (1En 108, 12, databile al II-I sec.a.C), a Qumran (4Q521 fr. 2, II 7 
e, forse, 4Q491 fr. 2, I 8-18), e nella letteratura giudaica ellenistica (TestIob 33, 1-9). Ap 3, 21 offre 
tuttavia punti di contatto solidi con la parola gesuana, specificatamente, nella versione tramandata 
da Lc: Gesù non solo promette, ma conferisce anche, in prima persona, il regno ed il trono (Ap: 
dw,sw; Lc 22, 29: diati,qemai) come lui ha ricevuto dal Padre suo (Ap: w`j kavgw. […] evka,qisa meta. 
tou/ patro,j mou; Lc 22, 29: kaqw.j die,qeto, moi o `path,r mou), e l’assegnazione del qro,noj, e della 
basilei,a, si richiama a e si realizza nella partecipazione al banchetto escatologico (Ap 3, 20: kai. 
deipnh,sw metV auvtou/ kai. auvto.j metV evmou/; Lc 22, 30: i[na e;sqhte kai. pi,nhte evpi. th/j trape,zhj mou 
evn th/| basilei,a| mou). Il riferimento al sedersi di Gesù sul trono avvicina il verso giovanneo solo 
apparentemente alla formulazione matteana, dato che in Ap l’evento è presentato come un 
precedente già compiutosi (cfr., allora, piuttosto, Mt 26, 64; Mc 14, 62; Lc 22, 69; Eb 1, 3; 8, 1; 10, 
12; 12, 2), mentre in Mt  19, 28 è proiettato nel futuro, come momento scatenante della 
paliggenesi,a (cfr. 25, 31)407.  
Più particolare è l’attestazione di LibThom: il detto compare già influenzato e probabilmente 
origina dalla tradizione indipendente su regno e avna,pausij (cfr. ibid., 140, 40 – 141, 2; EvThom 2 e 
P.Oxy. 654, 5-9; Act.Thom. 136 e 142; Clemente Alessandrino, Strom. 3, 9, 45, 5 e 5, 96, 3), e 
riflette una escatologia di carattere più marcatamente “mistico”, centrata sull’identità ultima e 
l’unione con la divinità, non del tutto estranea al passo stesso dell’Ap (cfr. 2, 28 e 22, 16, e 3, 12 e 
21, 22), e comune a scritti circolanti tra altri gruppi di seguaci di Gesù (cfr. 1Cor 15, 28; EvThom 
22 e 108; ActThom 147; EvAeg apud Clemente Alessandrino, Strom. 3, 92, 2; EvPhil 67, 31-34). Il 
redattore di Pistis Sophia rileggerà Ap 3, 21, e i paralleli sinottici, chiaramente su queste linee (cfr. 
1, 45 e, soprattutto, 2, 96.99). 
Come abbiamo appena accennato, Giovanni lascia cadere – o non conosce? – i dodici troni e 
l’attività di kritai, delle dodici tribù d’Israele, e il suo universalismo di fatto coincide con l’unicità 
del trono promesso, il trono di Gesù che a sua volta è quello di Dio. Se l’allusione 
all’intronizzazione sovrumana del vincitore va al qro,noj tou/ qeou/ kai. tou/ avrni,ou di 22, 3-5 (cfr. 4, 
                                                                                                                                                                  
405 Come in 1Tm 1, 15, anche in 2Tm 2, 11-12, la formula pisto.j o` lo,goj introduce la ripresa di frammenti gesuani., 
trasmessi oralmente (cfr. 1Tm 5, 18). Vedi anche le considerazioni svolte supra, 97-99, a proposito delle forme del 
detto sul rinnegamento. 
406 Vos, Traditions, 101-103, e Karrer, Johannesoffenbarung, 213-214. 
407 Non insisterei invece troppo su un’altra differenza: in Ap, Gesù si siede sul trono del Padre, in Mt, sul trono della sua 
gloria. Già nel Libro delle Similitudini di Enoch (I sec.a.C.), il trono della gloria del figlio dell’Uomo veniva di fatto 
identificato con il trono della gloria di Dio (cfr. 1En 65, 4 ; 69, 29; 71, 6, e  61, 8; 62, 5; 69, 27) 
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2-3.6 e 5, 6), allora anche le variazioni di 3, 21 rispetto alla tradizione si inseriscono “nel piano 
programmato di rivelazione graduale da parte dell’autore” che sfocia nella visione finale della 
Gerusalemme celeste408. 
 




6, 15-17: kai. oi` basilei/j th/j gh/j kai. oi` 
megista/nej kai. oi` cili,arcoi kai. oi` plou,sioi 
kai. oi` ivscuroi. kai. pa/j dou/loj kai. evleu,qeroj 
e;kruyan e`autou.j eivj ta. sph,laia kai. eivj ta.j 
pe,traj tw/n ovre,wn kai. le,gousin toi/j o;resin 
kai. tai/j pe,traij\ pe,sete evfV hm`a/j kai. kru,yate 
h`ma/j avpo. prosw,pou tou/ kaqhme,nou evpi. tou/ 
qro,nou kai. avpo. th/j ovrgh/j tou/ avrni,ou( o[ti 
h=lqen h` h`me,ra h` mega,lh th/j ovrgh/j auvtw/n( kai. 
ti,j du,natai staqh/naiÈ 
23, 29-30: ivdou. e;rcontai h`me,rai [...] to,te 
a;rxontai le,gein toi/j o;resin\ pe,sete evfV hm`a/j( 
kai. toi/j bounoi/j\ kalu,yate hm`a/j 
 
21, 34-36: evpeiseleu,setai410 ga.r (scil. h` h`me,ra 
evkei,nh) evpi. pa,ntaj tou.j kaqhme,nouj evpi. 
pro,swpon pa,shj th/j gh/jÅ avgrupnei/te de. evn 
panti. kairw/| deo,menoi i[na katiscu,shte411 
evkfugei/n tau/ta pa,nta ta. me,llonta gi,nesqai 
kai. staqh/nai412 e;mprosqen tou/ ui`ou/ tou/ 
avnqrw,pou 
 
Ap 6, 16 e Lc 21, 30, entrambi citazioni di Os 10, 8, convergono sull’inversione dell’ordine dei 
due verbi rispetto all’originale ebraico e ai LXX. La resa, per il resto, più fedele di Lc e le 
variazioni pe,trai e kru,ptw introdotte da Giovanni per conflazione con Is 2, 10.19.21 escludono un 
rapporto diretto: attingono i due testi alla stessa fonte413?  
Tra i tanti echi delle scritture ebraiche che Giovanni intreccia e fonde con il passo di Os in 6, 15-
17 (cfr. Gl 2, 11 e 3, 4; Sof 1, 14 e 2, 2; Nah 1, 6; Ml 3, 2), il sopravvenire del giorno con i suoi 
segni cosmici e l’ondata di terrore sugli uomini sembra portare tracce gesuane (cfr. Lc 21, 25-26 e 
35-36): le reazioni “in scena”, da un lato, di a;nqrwpoi e pa,ntej oi` kaqh,menoi evpi. pro,swpon pa,shj 
th/j gh/j, uniche tra i Sinottici, e, dall’altro, di sette gruppi che, in Ap, di fatto vi equivalgono (cfr. 6, 
10; 10, 11 e 14, 6; 13, 12-14 e 16), e corrispondenze verbali più precise (Lc 21, 36: katiscu,shte [...] 
                                                 
408 Lupieri, Apocalisse, 136-137 (citazione 137). 
409 Vos, Traditions, 117-120; Wenham, Rediscovery, 311-314; Vanni, Luca, 24-25. 
410 ac A C L W Q Y f1.13 Û lat sy Irlat leggono epeleusetai. 
411 A C D Q f13 Û latt sy leggono kataxiwqhte, cfr. Lc 20, 35; At 5, 41; 2Ts 1, 5. 
412 D it sy hanno sthsesqe. 
413 Vos, op.cit., 118-120. 
 104
staqh/nai; Ap 6, 17: du,natai staqh/nai) ne sono indizio414. I shmei/a nel sole, nella luna e nelle stelle, 
sulla terra e nel mare vengono poi descritti da Giovanni con ampiezza di dettagli e linguaggio 
tradizionale, come in Mt 24, 29 e Mc 13, 24-25415. Tocchiamo un punto nevralgico: dietro e oltre le 
tradizioni “apocalittiche” diffuse (cfr., e.g., TestMos 10, 5-6; 4Esdr 7, 39-42; EpBarn 15, 5; 
Lattanzio, Epit. 71, e Div.Inst. VII, 16, 8-9; Asclep. 3, 25) si intuiscono in Ap anche contorni ed 
influenze specifiche della cosiddetta “apocalisse sinottica” o dei materiali che vi soggiacciono? 
 
3.2.2.9 Apocalisse sinottica e “Apocalisse di Giovanni”416 
 
In parte, abbiamo già risposto alla domanda, riscontrando massi erratici tradizionali che 
affiorano anche in Mt 24, Mc 13 o Lc 21 (cfr. Ap 1, 7; 3, 3 e 16, 15; 6, 10-17)417. Questo non basta 
tuttavia a dimostrare che Giovanni li conoscesse da una qualche forma dell’“apocalisse sinottica” e 
non piuttosto come detti trasmessi isolatamente, il testo deve essere battuto a tappeto. Procederemo 
quindi secondo un ordine di probabilità, in una scala che va dalle reminiscenze più probabili a 
quelle meno probabili. Così facendo accumuleremo progressivamente evidenza che, con 
l’accumularsi stesso, per un verso, corroborerà l’incertezza crescente delle eventuali allusioni418, per 
l’altro, ci indirizzerà a determinare se ed in quale misura Giovanni abbia verosimilmente attinto a 
tradizioni di un discorso escatologico di Gesù o comunque in esso già confluite ed inglobate.  
3.2.2.9.1 Il calpestamento di Gerusalemme ed il tempo delle genti (Ap 11, 2)419 
         
Apocalisse Luca Hom.Ps.-Clem. 
   
11, 2: kai. th.n auvlh.n th.n 
e;xwqen tou/ naou/ e;kbale e;xwqen 
kai. mh. auvth.n metrh,sh|j( o[ti 
evdo,qh toi/j e;qnesin( kai. th.n 
21, 24: kai. pesou/ntai sto,mati 
macai,rhj kai. 
aivcmalwtisqh,sontai eivj ta. 
e;qnh pa,nta( kai. VIerousalh.m 
2, 17, 4-5: ou[twj dh,( w`j o` 
avlhqh.j h`mi/n profh,thj 
ei;rhken( prw/ton yeude.j dei/ 
evlqei/n euvagge,lion u`po. pla,nou 
                                                 
414 Cfr. Charles, Revelation, I, lxxxv e 158-159; Wenham, Rediscovery, 311-312 e 314; Vanni, Luca, 24-25. 
415 Wenham, op.cit., 312-313, crede di poter rintracciare anche un parallelismo formale tra il seismo.j me,gaj di Ap 6, 12 
(cfr. 11, 3.19 e 16, 18) e i seismoi, mega,loi del solo Lc 21, 11, e un parallelismo logico e tematico tra Ap 6, 14 (cfr. 16, 
20): kai. pa/n o;roj kai. nh/soj evk tw/n to,pwn auvtw/n evkinh,qhsan, e Lc 21, 25: kai. evpi. th/j gh/j sunoch. evqnw/n evn avpori,a| 
h;couj qala,sshj kai. sa,lou. 
416 Charles, op.cit., I, lxxxv n.1; 153; 158-160; G.R.Beasley-Murray, A Commentary on Mark Thirteen, London 1957; 
Vos, Traditions, 181-192; Wenham, ibid., passim; Beale, Daniel, 129-153.  
417 Vedi supra, 91-93.95-97.103-104, e Wenham, ibid., 55-56 e 311-318. 
418 Cfr. la nozione di “frequenza” sviluppata da Hylen, Allusion, 57-58. 
419 Vos, op.cit., 120-125, e Wenham, ibid., 207-210.  
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po,lin th.n a`gi,an path,sousin420 
mh/naj tessera,konta Îkai.Ð du,o 
e;stai patoume,nh u`po. evqnw/n( 
a;cri ou- plhrwqw/sin kairoi. 
evqnw/n421 
tinoj kai. ei=q’ ou[twj meta. 
kaqai,resin tou/ a`gi,ou to,pou 
euvagge,lion avlhqe.j kru,fa 
diapemfqh/nai eivj evpano,rqwsin 
tw/n evsome,nwn aivre,sewn  
 
3, 15, 2: ouv mh. pare,lqh| h` 
genea. au[th( kai. h `kaqai,resij 
avrch.n lh,yetai) evleu,sontai 
ga.r kai. kaqiou/sin evnqau/ta 
kai. pericarakw,sousin kai. ta. 
te,kna u`mw/n evntau/qa 
katasfa,xousin. 
 
A dispetto della frequenza con cui il motivo delle genti che calpestano Gerusalemme ed il 
Tempio è attestato nella letteratura ebraica (cfr. Is 63, 18; Zc 12, 3 LXX; PsSal 2, 2 e 17, 22; Dn 8, 
13; 1Macc 3, 45 e 4, 60), la preferenza accordata a pate,w piuttosto che a katapate,w, la 
specificazione temporale offerta, più vaga in Lc, più precisa nell’Ap, e la struttura sintattica simile 
rimandano ad un rapporto tra i due detti non mediato da altri precedenti letterari422. Gli stessi eventi 
sembrano essere adombrati anche nei frammenti profetici sulla kaqai,resij del santuario citati dalle 
omelie pseudo-clementine e attribuiti a Gesù (cfr. Tertulliano, de resurr.mort. 22, 3-4), ma non 
riducibili al sottotesto di alcuno dei nostri Sinottici423.  
A Giovanni andrà riportato il calcolo “esatto” della durata dei kairoi,  allineata al periodo di 
testimonianza dei due profeti (11, 3), di nutrimento della donna nel deserto (12, 6 e 14), e del 
dominio della bestia che sale dal mare (13, 5)424: nel suo nuovo contesto, l’oracolo è trasportato e 
riferito alla guerra scatenata dal qhri,on contro la “dimora” di Dio, tou.j evn tw/| ouvranw/| skhnou/ntaj, 
                                                                                                                                                                  
420 A ha metrhsousin. 
421 Dopo plhrwqw/sin, B legge: kai esontai kairoi eqnwn, L 892 1241 syrp mg cod bo, invece: kairoi kai esontai kairoi 
eqnwn. D omette kairoi. evqnw/n. 
422 Vos, Traditions, 121-122, e Wenham, Rediscovery, 207-208, si pronunciano per un riflesso di tradizione pre-
sinottica comune. 
423 Cfr. Hom. 3, 15, 2 con Lc 19, 43-44 e 21, 21; quanto a Hom. 2, 17, 4-5, più in generale, i cinque momenti di questa 
“visione dei destini storici delle chiese protocristiane e del ruolo del gruppo «clementino» in questa storia 
complessiva” (Pesce, Parole, 728) si distaccano tutti e radicalmente dalla periodizzazione offerta dall’ “apocalisse 
sinottica”, nello specifico, manca, in Mt 24, 15-28 e Mc 13, 14-23, una menzione diretta dell’occupazione di 
Gerusalemme e della distruzione del Tempio. Kline, Sayings, 129 e 154-155, colloca 3, 15, 2, piuttosto tentativamente, 
tra i paralleli lucani e 2, 17, 4-5 tra gli agrapha. 
424 Per simili speculazioni, cfr. Dn 7, 25; 8, 14; 9, 27; 12, 7.9-13, e AscIs 4, 12.14. 
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e i suoi “santi” (13, 6-7; cfr. 11, 7.9-10 e 12, 17)425, ambiguamente stretti tra l’esposizione agli 
attacchi di Satana, la resistenza e la protezione divina. E se nao,j, altare e adoratori sono in salvo, il 
cortile esterno e la città, rigettati, sono già caduti426. 
3.2.2.9.2 La proclamazione del vangelo (Ap 14, 6)427 
 
Apocalisse Matteo Marco Ascensio Isaiae 
(P.Amherst 1) 
Hom.Ps.-Clem. 
     









evpi. th/j gh/j kai. 
evpi. pa/n e;qnoj 
kai. fulh.n kai. 
glw/ssan kai. 
lao,n 




basilei,aj evn o[lh| 
th/| oivkoume,nh| eivj 
martu,rion pa/sin 
toi/j e;qnesin 
13, 10: kai. eivj 




3, 17-18: kai. o` 
avgaphto.j 







pa,nta ta. e;qnh 
kai. pa/san 
glw/ssan eivj th.n 
avn[)]stasein tou/ 
avgap[)]tou/428 
2, 17, 4-5: ou[twj 
dh,( w`j o` avlhqh.j 
h`mi/n profh,thj 
ei;rhken( prw/ton 
yeude.j dei/ evlqei/n 
euvagge,lion u`po. 
pla,nou tinoj kai. 










Cfr. Mc 16, 15: kai. ei=pen auvtoi/j\ poreuqe,ntej eivj to.n ko,smon a[panta khru,xate to. euvagge,lion 
pa,sh| th/| kti,sei 
        Lc 24, 46-47: kai. ei=pen auvtoi/j o[ti ou[twj ge,graptai paqei/n to.n cristo.n kai. avnasth/nai evk 
nekrw/n th/| tri,th| h`me,ra|( kai. khrucqh/nai evpi. tw/| ovno,mati auvtou/ meta,noian eivj 
a;fesin a`martiw/n eivj pa,nta ta. e;qnh( avrxa,menoi avpo. VIerousalh.m 
        EvMar 8, 21-22: “Andate dunque ed annunciate l’evangelo del regno” 
                                                 
425 Wenham, Rediscovery, 209-210. 
426 Cfr. Lupieri, Apocalisse, 175-176, e Y.Z.Eliav, A New/Old Reading of the “Lithos Epi Lithon” Prophecy and the 
Role of the Temple Mount in the Jesus Movement, in Pastor – Mor, Beginnings, 325-347, in particolare, 344-346. 
427 Vos, Traditions, 152-157. 
428 L’etiopico traduce: “e il Diletto in persona, sedendo sulle loro spalle, uscirà e invierà i suoi discepoli; e istruiranno 
tutti i popoli e ogni lingua circa la resurrezione del Diletto”. 
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                    9, 5-9: “Erano (scil. gli apostoli) tristi e piansero abbondantemente, dicendo: “Come 
andremo noi alle genti e annunceremo l’evangelo del regno del Figlio 
dell’Uomo?”” 
 
L’hapax giovanneo, euvagge,lion, si inserisce in una tradizione escatologica gesuana che ne 
inquadrava la predicazione come segno dell’approssimarsi della fine429. I paralleli formali non si 
limitano all’occorrenza del termine: l’azione di diffusione, di volta in volta specificatamente 
definita (Ap 14, 6: euvaggeli,zw/Mt 24, 14 e Mc 13, 10: khru,ssomai/Ps.-Clem.: diape,mpomai), si 
indirizza ad un preciso destinatario, la totalità dei popoli (Ap: pa/n e;qnoj; Mt e Mc: pa,nta ta. 
e;qnh)430. In Ap e Mt, inoltre, la terra abitata si fa esplicitamente teatro della proclamazione. Pur 
senza menzionare alcun “evangelo”431, AscIs 3, 18 conserva traccia di parole d’invio in missione 
dei discepoli da parte del Risorto, nel complesso del grande discorso profetico di Isaia (3, 13 – 4, 
22)432, un’apocalisse, questa, dalle forti affinità letterarie con Mt 24 e Did 16433. Le coincidenze non 
casuali con Mt 28, 19; Lc 24, 47 e At 17, 30-31; Mc 13, 10 e 16, 15 gettano luce su tradizioni 
comuni retrostanti, utilizzate a fini missionari dai cosiddetti “Ellenisti”, gruppi di seguaci di Gesù di 
origine ebraica e lingua greca434. 
Vero è che, nell’Apocalisse, è un angelo, in prima battuta, ad avere l’euvagge,lion da annunciare. 
Attraverso la mediazione del testo, tuttavia, che costruisce uno stretto legame con 10, 7.11435, e, 
riproducendo le visioni dell’autore, le rivolge alle evkklhsi,ai in ascolto436, è l’esperienza “profetica” 
stessa di Giovanni  a parlare, a riecheggiare in quanto grido letto437. Questo grido, dell’angelo e di 
Giovanni, dunque, grido di esortazione a temere, glorificare, prostrarsi al Dio giudice e creatore438, 
                                                 
429 Vos, Traditions, 153-154. Cfr. G.Friedrich, art. euvaggeli,zomai ktl, TWNT II, 704-735, in particolare, 726.733-734. 
Vedi anche infra, 39-40. 
430 L’evpi, di Giovanni è ricalcato sull’l[ ebraico dopo verba dicendi, nel senso di la (cfr. Ap 10, 11 e Ger 28 (35), 8; Ez 
21, 7; 34, 2; 36, 1; 37, 4.9; Am 7, 15), e sostituisce qui i più comuni dativo/accusativo semplice o eivj/evn della persona 
(cfr. Lc 24, 47 D, di contro a Lc 1, 19; 2, 10; 3, 18; At 17, 15 D; 1Cor 15, 1; Gal 1, 8-9.16; 1Pt 1, 25). Vedi Blass – 
Debrunner § 152, 2 e 206, 4. Per l’interscambiabilità tra dativo e evpi, + accusativo e le oscillazioni tra eivj, evn ed evpi, 
nell’Ap, cfr. già, rispettivamente, 2, 5.16 e 3, 3; 1, 3.11 e 3, 12; 13, 12.14.16. 
431 Similmente a Lc 24, 47, ne è però dichiarato il contenuto, cfr. anche Mc 16, 15-16 e Ap 14, 7. 
432 E.Norelli, AI e il vangelo di Matteo, in id., Studi, 115-166, in particolare, 160-161. 
433 Analisi dei testi in Norelli, Commentarius, 173-176. Vedi anche supra, 91-93. 
434 Cfr. anche At 14, 21, e Ign, Ef. 3, 1 e 10, 1, e Rm. 3, 1 e 5, 1. Vedi, più ampiamente e approfonditamente, Norelli, 
Matteo, 160-163, da integrare con le conclusioni di Wenham in Rediscovery, 268-281 e, soprattutto, con le 
osservazioni di K.Berger, Theologiegeschichte des Urchristentums, Tübingen/Basel 19952, 613-614 e 625-626.  
435 L’aivw,nioj proietta l’euvagge,lion nel passato “eterno” della volontà divina, dischiusa nel tempo ai “profeti, suoi 
schiavi” cfr. 10, 7. Sul rapporto tra Ap 10 e Ap 14, vedi anche A.P. van Schaik, ;Alloj  ;Aggeloj in Apk 14, in 
J.Lambrecht (a cura di), L’Apocalypse Johannique et l’Apocalyptique dans le Nouveau Testament, Leuven 1980 
(BETL LIII), 217-228, in particolare, 221-222, e supra, 39.42. 
436 Aune, Apocalypse, 86-91. 
437 Conclusioni simili in van Schaik, Apk 14, 220-221 e 225-228. 
438 Dai paralleli offerti emerge chiaramente come caratteristiche e contenuti dell’euvagge,lion siano l’elemento più 
instabile e “kontextbezogen” della tradizione. L’Ap, nello specifico, sembra riflettere direttamente la situazione delle 
comunità descritta nei capitoli 2-3. 
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è colto nell’adempiere la “profezia” gesuana in cui prende forma letteraria: è la “testimonianza di 
Gesù” ai suoi seguaci sul loro presente e futuro (cfr. 2, 5.16.21-22; 3, 3.19 e 15, 2-4; 16, 9.11)439, 
l’uno a preparare l’altro, entrambi, nella lettura, ricollocati e compresi sulla soglia della fine, come 
preannunciato dal Maestro.  
3.2.2.9.3 La mietitura (Ap 14, 14-16)440 
 
Apocalisse Matteo Marco Didachè 
    
14, 14-16: kai. ei=don( 
kai. ivdou. nefe,lh 
leukh,( kai. evpi. th.n 
nefe,lhn kaqh,menon 
o[moion ui`o.n avnqrw,pou 
[…] kai. a;lloj 
a;ggeloj evxh/lqen evk 
tou/ naou/ kra,zwn evn 
fwnh/| mega,lh| tw/| 
kaqhme,nw| evpi. th/j 
nefe,lhj\ pe,myon to. 
dre,pano,n sou kai. 
qe,rison( o[ti h=lqen h` 
w[ra qeri,sai( o[ti 
evxhra,nqh o` qerismo.j 
th/j gh/jÅ kai. e;balen o` 
kaqh,menoj evpi. th/j 
nefe,lhj to. dre,panon 
auvtou/ evpi. th.n gh/n kai. 
evqeri,sqh h` gh/   
24, 30-31: kai. o;yontai 
to.n ui`o.n tou/ avnqrw,pou 
evrco,menon evpi. tw/n 
nefelw/n […] kai. 
avpostelei/ tou.j 
avgge,louj auvtou/ meta. 
sa,lpiggoj mega,lhj kai. 
evpisuna,xousin tou.j 
evklektou.j auvtou/ evk 
tw/n tessa,rwn avne,mwn  
 
13, 30: evn kairw/| tou/ 
qerismou/ evrw/ toi/j 
qeristai/j\ […] to.n de. 
si/ton sunaga,gete441 eivj 
th.n avpoqh,khn mou 
 
13, 41: avpostelei/ o `
ui`o.j tou/ avnqrw,pou 
tou.j avgge,louj auvtou/  
13, 26-27: kai. to,te 
o;yontai to.n ui`o.n tou/ 
avnqrw,pou evrco,menon 




evklektou.j Îauvtou/Ð evk 
tw/n tessa,rwn 
avne,mwn avpV a;krou 
gh/j e[wj a;krou 
ouvranou/ 
9, 4:  w[sper h=n tou/to 
to. kla,sma 
dieskorpisme,non evpa,nw 
tw/n ovre,wn kai. 
sunacqe.n evge,neto e[n 
ou[tw sunacqh,tw sou h `
evkklhsi,a avpo. tw/n 
pera,twn th/j gh/j eivj 
th.n sh.n basilei,an 
 
10, 5-6: kai. su,naxon 
auvth.n avpo. tw/n 
tessa,rwn avne,mwn th.n 
a`giasqei/san eivj th.n 
sh.n basilei,an h]n 
h`toi,masaj auvth/|  
                                                 
439 Giustamente Giesen (Evangelium und Paränese. Zum Verständnis der Gerichtsaussagen in Offb 14, 6-13, in id., 
Studien, 228-259, in particolare, 228-238) osserva che i destinatari dei messaggi degli angeli in 14, 6-13, non sono 
“die gottfernen Menschen”: Giovanni non dimentica mai “wer seine Adressaten sind: die bedrängten Christen 
Kleinasiens” (230-231). Analogamente già van Schaik, ibid., 226-227. Sulla funzione del settenario delle coppe, 
immediatamente a seguire, cfr. G.Biguzzi, I settenari nella struttura dell’Apocalisse. Analisi, storia della ricerca, 
interpretazione, Bologna 1995 (RivBib Suppl 31), 165-167 e 171-172. 
440 Vos, Traditions, 144-152, e Yarbro Collins, Tradition, 562-567. 
441 B G f1 pc leggono sunagete, D e k sullegetai (sic!). 




Cfr. EvThom 57: peje ic je tmntero mpeiwt ectntwn aurwme euntaf mmau 
nnoucroc en(ano)uf apefjaje ei ntousy afcite 
nouzizani(o)n ejn pecro(c e)tnanouf mpe prwme koou ehwle 
mpzizanion pejaf nau je mypwc ntetnbwk je enahwle 
mpzizanion ntetnhwle mpcouo nmmaf hm voou gar mpwhc 
nzizanion naouwnh ebol ceholou ncerokhou 
 
Ap 14, 6-13 e 14, 14-20 costituiscono due unità letterarie distinte e accoppiate, nella ricorrenza 
del tema dell’incombenza ed esecuzione del giudizio (cfr. 14, 7 e 15: o[ti h=lqen h` w[ra th/j kri,sewj 
auvtou/ qeri,sai)443.  
A grandi linee, 14, 14-20 offre una rappresentazione visuale dell’oracolo di Gl 4, 13, variando 
sulle due immagini della mietitura e della vendemmia (cfr. anche Ger 51, 33)444. In un’ottica di 
storia delle tradizioni, tanto la mietitura come metafora del giudizio escatologico, quanto la 
partecipazione di angeli all’istruzione dei processi  e all’esecuzione delle sentenze bene si radicano 
nel filone letterario apocalittico (cfr., rispettivamente, 4Esdr 4, 28-29 e 2Bar 70, 2-3, e 1En 54, 1-2; 
55, 3-4; 61, 5; 62, 9-11; 63, 1.10). 
 Ap 14, 14-16 nasce dalla fusione originale di queste due tradizioni con Dn 7445 o c’è dell’altro? 
L’angelo di 14, 14, il primo della seconda serie, è introdotto da Giovanni come o[moion ui`o.n 
avnqrw,pou446, designazione che divide solo con l’angelo di Dio/Cristo apparso in 1, 13. La nuvola, 
bianca di splendore (cfr. 19, 8 e 14), e la corona lo assimilano ulteriormente a raffigurazioni della 
parusia di Gesù (cfr. Ap 1, 7; Lc 21, 27; ApPet 6): se non si tratta direttamente del Figlio dell’Uomo 
sinottico, sicuramente abbiamo a che fare con una sua manifestazione angelica che ne ha 
incorporato gli attributi, più propriamente, divini e “cristologici”447.  
Ora, la stessa associazione di angeli di Gesù e mietitura traspare in controluce da Mc 13, 26 e, 
soprattutto, Mt 24, 31, e riceve la sua formulazione “teorica” in Mt 13, 39-41, come elemento 
                                                 
443 Cfr. le osservazioni di van Schaik, Apk 14, 222-223, e Giesen, Evangelium, 230.  
444 Yarbro Collins, Tradition, 564-565. Vedi anche Vos, Traditions, 145, e Lupieri, Apocalisse, 229. 
445 Yarbro Collins, op.cit., 565-567. 
446 Cfr. l’a;lloj a;ggeloj di 14, 15.17. Sul “simile ad un figlio d’uomo” come figura angelica, vedi J.Coppens, La 
mention d’un Fils d’homme angélique en Ap 14, 14, in Lambrecht, Apocalypse, 229; Yarbro Collins, ibid., 548-551 e 
562-567; Stuckenbruck, Veneration, 218-228 e 240-245; Carrell, Jesus, 157-160 e 175-186; Aune, Revelation 6-16, 
800-801. 
447 Ricco materiale e utili osservazioni in Yarbro Collins, Traditions, 551-558 e 567-568; Carrell, Jesus, 186-195; 
Lupieri, Apocalisse, 229-230. 
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dell’interpretazione della parabola delle zizzanie448. I due testi della Did citati lasciano intravedere 
l’utilizzo di tradizioni escatologiche affini (suna,gw in senso tecnico; evkklhsi,a; ta. pe,rata th/j 
gh/j/oi` te,ssarej a;nemoi), ma con soggetto Dio in persona449. Le espressioni di Ap o` qerismo.j th/j 
gh/j e evqeri,sqh h` gh/ danno, inoltre, a presupporre un’equazione qerismo,j=gh/ riflessa ancora in Mt 
24, 31, Mc 13, 27 (gh/) e Did 9, 4 (gh/) e 10, 6, ed elaborata esplicitamente sempre in Mt 13, 38: o` de. 
avgro,j evstin o` ko,smoj450.  
Discriminante anche il contesto: la proclamazione dell’euva,ggelion appare precedere di nuovo gli 
eventi incombenti della fine e dettare lo sviluppo delle allusioni che li descrivono (cfr. Mt 24, 14 e 
30-31 e Ap 14, 6 e 14-16).                                    
3.2.2.9.4 I sei sigilli e i segni della fine (Ap 6, 1-17)451 
 
Apocalisse Matteo Marco Luca 
    
6, 4: i[ppoj purro,j – 
labei/n th.n eivrh,nhn evk 
th/j gh/j kai. i[na 
avllh,louj sfa,xousin –  
ma,caira mega,lh 
24, 6-7: pole,mouj kai. 
avkoa.j pole,mwn –   
evgerqh,setai ga.r e;qnoj 
evpi. e;qnoj kai. 
basilei,a evpi. 
basilei,an 
13, 7-8: pole,mouj kai. 
avkoa.j pole,mwn –  
evgerqh,setai ga.r e;qnoj 
evpV e;qnoj kai. basilei,a 
evpi. basilei,an 
21, 9-10: pole,mouj kai. 
avkatastasi,aj – 
evgerqh,setai e;qnoj evpV 
e;qnoj kai. basilei,a 
evpi. basilei,an 
6, 5-6: i[ppoj me,laj – 
zugo,n – coi/nix si,tou 
dhnari,ou kai. trei/j 
coi,nikej kriqw/n 
dhnari,ou( kai. to. 
e;laion kai. to.n oi=non 
mh. avdikh,sh|j 
24, 7: kai. e;sontai 
limoi. kai. seismoi. 
kata. to,pouj 
 
13, 8: e;sontai seismoi. 
kata. to,pouj( e;sontai 
limoi, 
21, 11a: seismoi, te 
mega,loi 
6, 8:  i[ppoj clwro,j –   21, 11b-c: kai. kata. 
                                                 
448 Vos, Traditions, 148-149 e 152; Kraft, Offenbarung, 197; Aune, Revelation 6-16, 843 e 845. Anche EvThom 57 
mostra di conoscere un gruppo non ben specificato, forse di servi, forse di mietitori, cui viene vietato di strappare le 
zizzanie, ma non ne fornisce alcuna interpretazione e non sembra nemmeno, comunque, che questi servi o mietitori 
siano poi effettivamente coinvolti nella raccolta finale. Su angeli, messi e giudizio, cfr. Sanh 95b e l’esegesi rabbinica 
di Gl 4, 13 in MidrPs 8, 1, 73. 
449 La similitudine di 9, 4 tradisce visibilmente la vitalità della metafora della raccolta in riferimento alla realtà 
escatologica. Sul regno di Dio preparato per gli eletti, cfr. Mt 25, 34.  
450 Aune, ibid., 845. Quantomeno significativo allora che la preghiera di Did 10, 2-6 prosegua e si avvii a concludere 
con: evlqe,tw ca,rij kai. parelqe,tw o` ko,smoj ou-toj (6). 
451 Charles, Revelation, I, 158-160; Lohmeyer, Offenbarung, 58-59; Vos, op.cit., 181-192; Wenham, Rediscovery, 296-
297; Beale, Daniel, 135-137. 
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evxousi,a avpoktei/nai evn 
r`omfai,a| kai. evn limw/| 
kai. evn qana,tw| kai. 
u`po. tw/n qhri,wn th/j 
gh/j 
to,pouj limoi. kai. 
loimoi. e;sontai 
6, 9: ta.j yuca.j tw/n 
evsfagme,nwn dia. to.n 
lo,gon tou/ qeou/ kai. 
dia. th.n marturi,an h]n 
ei=con –  to. ai-ma h`mw/n 
evk tw/n katoikou,ntwn 
evpi. th/j gh/j – oi` 
su,ndouloi auvtw/n kai. 
oi` avdelfoi. auvtw/n oi` 
me,llontej 
avpokte,nnesqai w`j kai. 
auvtoi, 
 
24, 9: to,te 
paradw,sousin u`ma/j 
eivj qli/yin kai. 
avpoktenou/sin u`ma/j( 
kai. e;sesqe misou,menoi 
u`po. pa,ntwn tw/n 
evqnw/n dia. to. o;noma, 
mou 
13, 12-13: kai. 
paradw,sei avdelfo.j 
avdelfo.n eivj qa,naton 
kai. path.r te,knon( kai. 
evpanasth,sontai te,kna 
evpi. gonei/j kai. 
qanatw,sousin auvtou,j\  
kai. e;sesqe misou,menoi 
u`po. pa,ntwn dia. to. 
o;noma, mou 
21, 12.16-17:  
evpibalou/sin evfV u`ma/j 
ta.j cei/raj auvtw/n kai. 
diw,xousin –  
paradoqh,sesqe de. kai. 
u`po. gone,wn kai. 
avdelfw/n kai. 
suggenw/n kai. fi,lwn( 
kai. qanatw,sousin evx 
u`mw/n( kai. e;sesqe 
misou,menoi u`po. 
pa,ntwn dia. to. o;noma, 
mou 
6, 12-14:  kai. seismo.j 
me,gaj evge,neto kai. o` 
h[lioj evge,neto me,laj – 
h` selh,nh o[lh evge,neto 
w`j ai-ma kai. oi` 
avste,rej tou/ ouvranou/ 
e;pesan eivj th.n gh/n – 
o` ouvrano.j avpecwri,sqh 
– pa/n o;roj kai. nh/soj 
evk tw/n to,pwn auvtw/n 
evkinh,qhsan 
24, 29: euvqe,wj de. meta. 
th.n qli/yin tw/n 
h`merw/n evkei,nwn o `
h[lioj skotisqh,setai( 
kai. h `selh,nh ouv 
dw,sei to. fe,ggoj 
auvth/j( kai. oi` avste,rej 
pesou/ntai avpo. tou/ 
ouvranou/( kai. ai` 
duna,meij tw/n ouvranw/n 
saleuqh,sontai 
 
13, 24-25: avlla. evn 
evkei,naij tai/j h`me,raij 
meta. th.n qli/yin 
evkei,nhn o `h[lioj 
skotisqh,setai( kai. h `
selh,nh ouv dw,sei to. 
fe,ggoj auvth/j( kai. oi` 
avste,rej e;sontai evk 
tou/ ouvranou/ 
pi,ptontej( kai. ai` 
duna,meij ai` evn toi/j 
ouvranoi/j 
saleuqh,sontai 
21, 25-26: kai. e;sontai 
shmei/a evn hl`i,w| kai. 
selh,nh| kai. a;stroij –  
avpori,a| h;couj 
qala,sshj kai. sa,lou –  




La sinossi proposta illustra bene, credo, tanto le rade affinità verbali, quanto le forti 
corrispondenze tematiche e, soprattutto, strutturali. Presi per sé, i singoli elementi formano parte del 
classico repertorio “apocalittico” di prodigi ed eventi che, nel mondo umano e naturale, precedono e 
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annunciano la fine; basta sfogliare le pagine dedicate da Volz all’argomento per accorgersene452. Da 
Ap 6 e i suoi paralleli sinottici, emerge tuttavia lo stesso schema fondamentale soggiacente a 
disporli in ordine preciso. Lo si può schizzare così453:  
 
1. guerre  
2. sollevamenti e stragi reciproche tra i popoli 
3. carestia  
4. persecuzioni a causa del nome di Gesù 
5. sconvolgimenti cosmici (sole; luna; stelle; cielo/potenze del cielo) 
 
Ap 6 conosce anche un seismo.j me,gaj, ma isolato a ridosso dei fenomeni celesti, di contro ai 
seismoi, molteplici di Mc, Mt e Lc (mega,loi!), che accompagnano, invece, le carestie. Come nella 
sola versione lucana, ritorna la combinazione di limo,j e pestilenza (qa,natoj e loimo,j=atwm/rbd, cfr. 
il TM, i LXX, in parallelo ad Aquila e Simmaco, e i Targumim di Ger 14, 12 e 21, 7; Ez 5, 12.17; 
14, 21; 33, 27)454. Nell’orbita di queste tradizioni convergono i frammenti già individuati (Ap 1, 
7=Mt 24, 30; Ap 6, 15-17=Lc 21, 34-36; Ap 11, 2=Lc 21, 24; Ap 14, 6=Mt 24, 14 e Mc 13, 10; Ap 
14, 14=Mt 24, 31 e Mc 13, 27) e rinsaldano, a loro volta, ipotesi e conclusioni455.  
Senza avventurarsi in un’interpretazione puntuale ed esaustiva dei passi, non importa se 
l’impianto generale di Ap 6, 1-8 ricalchi la prima e l’ottava visione notturna di Zaccaria (Zc 1, 8-11 
e 6, 1-3.6), e singoli motivi, particolari, o giri di frase dell’intero capitolo recuperino e sviluppino 
oracoli veterotestamentari (cfr. Ap 6, 8 e Ez 5, 12.17; Ap 6, 12 e Is 13, 10 e Gl 2, 10 e 3, 4; Ap 6, 
13-14 e Is 34, 4), tra le pieghe del testo e della sua costruzione retorica, filtrano comunque le realtà 
economiche dell’Asia Minore (6, 6: ricca produzione di olio e vino, importazione di cereali)456 e si 
intuiscono situazioni quotidiane delle comunità, se non addirittura fatti specifici e concreti, quasi di 
cronaca (cfr. 6, 9-11 e 2, 10.13)457: Giovanni, e abbiamo già avuto modo di ribadirlo, riscrive il 
presente come scena del crepuscolo della prima creazione, nelle parole delle scritture d’Israele e del 
Dio che le ha rivelate, e nella testimonianza della tradizione gesuana e dell’angelo che la mostra e 
conferma.                                               
                                                 
452 P.Volz, Die Eschatologie der jüdischen Gemeinde im neutestamentlichen Zeitalter, Hildesheim 1966, 147-163, da 
integrare con Aune, Revelation 6-16, 416-419. 
453 Cfr. Charles, Revelation, I, 158; Lohmeyer, Offenbarung, 58-59; Vos, Traditions, 182-187; Wenham, Rediscovery, 
296-297. 
454 Vedi Vos, op.cit., 184, e Wenham, op.cit., 313. 
455 Wenham, ibid., 205-213; 217-218; 296-297; 311-318; 359-367; 372-373, e Beale, Daniel, 143-147. 
456 Cfr. H.W.Günther, Der Nah- und Enderwartungshorizont in der Apokalypse des Heiligen Johannes, Echter Verlag 
1980 (FzB), 182-184, e Aune, Revelation 6-16, 398-400. 
457 Cfr. le osservazioni di Ulland, Vision,  74-76; 80-90; 163-168. 
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3.2.2.9.5 Le due bestie, ovvero: i falsi messia e i falsi profeti (Ap 13)458 
 
Un’ultima appendice. Si consideri la sinossi seguente459: 
 
Apocalisse 13 Did 16 AscIs 4 Matteo 24 2Tessalonicesi 2
     
1-3. 12.14: la 
prima 
manifestazione 
satanica, la bestia 
che sale dal 









th.n evxousi,an tou/ 
prw,tou qhri,ou 
pa/san poiei/ 
evnw,pion auvtou/ – 
poiei/ shmei/a 
mega,la – ta. 




anche 16, 13) 




1-4: Beliar sotto 




6b.8: si farà 
passare per il 
Cristo 
 8: kai. to,te avpo& 
kalufqh,setai o` 
a;nomoj 
9a: ou- evstin h` 
parousi,a katV 
evne,rgeian tou/ 




3: kai. evqauma,sqh 
o[lh h` gh/ ovpi,sw 
kai. h` gh/ 
paradoqh,setai eivj 
6: “tutto ciò che 
vorrà farà nel 
 10a: kai. evn 
pa,sh| avpa,th| 
                                                 
458 Vos, Traditions, 133-136 e Wenham, Rediscovery, 205-207. 




tw/| qhri,w|  




Îkai.Ð du,o (= tre 
anni e sei mesi) 
7: kai. evdo,qh 
auvtw/| evxousi,a evpi. 





di una eivkw,n 
della prima 
bestia 
cei/raj auvtou/ mondo” 
7: “gli 
crederanno tutti 






9: la maggior 
parte dei 
cristiani si 
svierà dietro di 
lui 
10-11: in ogni 





assoluto per tre 
anni, sette mesi 
e ventisette 
giorni 





auvtoi/j o` qeo.j 
evne,rgeian 





del fuoco dal 
cielo e della 
statua parlante 
kai. poih,sei 
avqe,mita a] ouvde,pote 
ge,gonen evx aivw/noj 
5: prodigi con 
gli astri (cfr. 








Cfr. 7-9 10: kai. to,te 
skandalisqh,sontai 
polloi. 
10b-c : toi/j 
avpollume,noij( 
avnqV w-n th.n 
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katoikou/ntej evpi. 
th/j gh/j( ou- ouv 
ge,graptai to. 
o;noma auvtou/ evn 
tw/| bibli,w| th/j 




avpolou/ntai avga,phn th/j 
avlhqei,aj ouvk 
evde,xanto eivj to. 
swqh/nai auvtou,j 







10 : w-de, evstin h` 
u`pomonh. kai. h` 
pi,stij tw/n 
ag`i,wn 
oi` de. u`pomei,nantej 




13: pochi fedeli 
perseverano 
15-16: il 
Signore darà il 
riposo ai pii e a 




Beliar e i suoi 
re  
13: o` de. u`pomei,naj 
eivj te,loj ou-toj 
swqh,setai 
Cfr. 1, 3-10 
 
L’impressione è forte che Ap 13 risenta dello schema apocalittico soggiacente anche a AscIs 4, 
Did 16 e 2Ts 2. Se Mt attinge a materiali affini in 24, 10-13, eliminando la figura dell’Anticristo e 
adattandoli alla tradizione marciana dei molti pseudoprofeti e pseudocristi (Mt 24, 5 // Mc 13, 6 // 
Lc 21, 8; Mt 24, 23-26 // Mc 13, 21-23, cfr. Lc 17, 23), conosciuta peraltro dalla stessa Did (16, 
3)460, Ap, sdoppiando la potenza satanica nel mondo, ne recupera e convoglia alcuni tratti distintivi: 
la bestia che sale dalla terra si rivela essere o` yeudoprofh,thj e la sua attività caratteristica viene 
specificata come plana/n con l’aiuto dei shmei/a (mega,la: cfr. Mt 24, 24) che le è dato di fare (13, 
13-14; 16, 13-14; 19, 20)461. La moltiplicazione si ottiene ravvisando nel secondo qhri,on i contorni 
                                                 
460 Norelli, Commentarius, 174-175. 
461 Vos, Traditions, 134-135. Se gli oi` katoikou/ntej evpi. th/j gh/j (Ap 13, 14; cfr. 13, 12 e 16) comprendono anche i 
seguaci di Gesù, come suggerisce un confronto incrociato tra Ap 3, 10; 5, 9 e 7, 9, e 14, 3-4.6-13, il plana/n della 
seconda bestia ha di mira gli stessi gruppi prospettati ancora da Mt 24, 24, ma non da Mc 13, 22: evgerqh,sontai ga.r 
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dei gruppi profetici e carismatici che punteggiavano alcune comunità della provincia d’Asia (cfr. 
Ap 2, 2.6.14-15.20-24)462. Su sfondo e contrappunto di un midrash di Daniele (cfr. 13, 1-2 e Dn 7, 
4-7.24; 13, 5-7 e Dn 7, 8.11.20-21.25)463, l’avvertimento gesuano acquista così in concretezza e 
individua i suoi obiettivi non nel futuro, ma nel presente di Giovanni e dei suoi destinatari, di cui 
svela il volto nascosto di terreno della lotta escatologica tra Dio e Satana, ed i loro rispettivi 
emissari464. 
 
3.2.2.9.6 Verso una ricostruzione 
 
Gettando uno sguardo d’insieme, la frequenza delle allusioni rintracciate permette di ipotizzare 
che Giovanni conoscesse questi frammenti nel contesto di un unico complesso narrativo 
tradizionale465. A titolo di ricostruzione ipotetica, offriamo qui sotto un quadro generale delle 
corrispondenze, disposte in parallelo alla struttura di Mc 13, Mt 24 e Lc 21466: 
 
Ap 6, 3-11 // Mc 13, 7-9.12-13 // Mt 24, 6-7.9 // Lc 21, 9-12.16-17:  i prodromi della fine (guerra e 
stragi; carestie; pestilenze e terremoti; persecuzioni) 
Ap 13 // Mt 24, 5.10-11.24 // Mc 13, 6.22// Lc 21, 8 // Did 16, 3-4: i falsi Messia e i segni dei falsi 
profeti 
Ap 14, 6-7 // Mt 24, 14// Mc 13, 10 // Ps.-Clem., Hom. 2, 17, 4-5: la proclamazione universale 
dell’euvagge,lion 
Ap 11, 1-2 // Lc 21, 24 // Ps.-Clem., Hom. 2, 17, 4-5: oracolo sulla distruzione di Gerusalemme 
Ap 6, 12-14// Mt 24, 29 // Mc 13, 24-25// Lc 21, 11.25: gli sconvolgimenti cosmici (sole, luna, 
stelle, cielo, mare) 
Ap 6, 15-17 // Lc 21, 25-26.35-36: il terrore degli abitanti della terra 
Ap 1, 7 // Mt 24, 30 // Did 16, 8 // ApPet 6 // Mc 13, 26 // Lc 21, 27: la parusia del Figlio 
dell’Uomo sulle nuvole ed il lutto delle tribù della terra 
Ap 14, 14-16 // Mt 24, 31 // Mc 13, 27: l’invio dei suoi angeli e la raccolta degli eletti 
                                                                                                                                                                  
yeudo,cristoi kai. yeudoprofh/tai kai. dw,sousin shmei/a mega,la kai. te,rata w[ste planh/sai( eiv dunato,n( kai. tou.j 
evklektou,j. 
462 Lo dimostrano ampiamente le analisi di A.J.P.Garrow, Revelation, London/New York 1997, 88-91; Ulland, Vision, 
55-57; 101-111; 114-116; Roose, Zeugnis, 189-200. 
463 Cfr. Beale, Daniel, 142. 
464 Cfr. le conclusioni di Ulland, op.cit. 324-336. Similmente si esprime Roose, op.cit., 200 e 217-227. 
465 Charles, Revelation, I, 158-159; Lohmeyer, Offenbarung, 58; Vos, op.cit., 187 e 191-192; Wenham, Rediscovery, 
366-367; Beale, art.cit., 144-145. 
466 Amplio e rielaboro gli schemi proposti da Vos, ibid., 186-187; Wenham, op.cit., 359-362; Beale, ibid., 146. 
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Ap 3, 3 e 16, 15 // Mt 24, 42-44 // Mc 13, 33-35 // Did 16, 1: l’esortazione alla vigilanza e la 
parabola del ladro 
 
Nel riflusso di materiale pre-sinottico467, la rilettura da parte di Giovanni è stata profonda: il 
discorso escatologico, interpretato alla luce delle realtà delle sette evkklhsi,ai d’Asia, gli ha fornito 
una griglia di eventi, significati, motivi su cui disporre il loro passato, presente e futuro e mostrarne 
il senso nascosto. La vita delle comunità ne è illuminata e ricompressa a sua volta, comportamenti e 
valori criticati o (ri)formulati, le parole gesuane, intrecciate alle scritture d’Israele, sviluppano tutta 
la densità di parole profetiche, già adempiute, o in procinto di compiersi, comunque aperte ad ogni 
nuova attualità, e, al tempo stesso, proiettate sulla parusia468. 
 
3.2.2.10 Della rinuncia a sé stessi (Ap 12, 11)469 
 
Apocalisse Matteo Marco Luca Giovanni 
     
12, 11: kai. auvtoi. 
evni,khsan auvto.n 
dia. to. ai-ma tou/ 
avrni,ou kai. dia. 






10, 39: o` eu`rw.n 
th.n yuch.n auvtou/ 
avpole,sei auvth,n( 
kai. o `avpole,saj 




16, 25: o]j ga.r 
eva.n qe,lh| th.n 
yuch.n auvtou/ 
sw/sai avpole,sei 
auvth,n\ o]j dV a'n 
avpole,sh| th.n 
yuch.n auvtou/ 
8, 35: o]j ga.r eva.n 
qe,lh| th.n yuch.n 
auvtou/ sw/sai 
avpole,sei auvth,n\ 
o]j dV a'n avpole,sei 
th.n yuch.n auvtou/ 
e[neken evmou/ kai. 
tou/ euvaggeli,ou 
sw,sei auvth,n 
9, 24: o]j ga.r a'n 
qe,lh| th.n yuch.n 
auvtou/ sw/sai 
avpole,sei auvth,n\ 
o]j dV a'n avpole,sh| 
th.n yuch.n auvtou/ 
e[neken evmou/ ou-toj 
sw,sei auvth,n 
 




avpole,sei auvth,n(  
o]j dV a'n avpole,sh| 
12, 25: o `filw/n 
th.n yuch.n auvtou/ 
avpollu,ei auvth,n( 
kai. o `misw/n th.n 
yuch.n auvtou/ evn 
tw/| ko,smw| tou,tw| 
eivj zwh.n aivw,nion 
fula,xei auvth,n 
                                                 
467 Vos, Traditions, 192; Wenham, Rediscovery, 366-373; Beale, Daniel, 144-147. 
468 Vedi anche il rapido giudizio di Wenham, op.cit., 373 n.1: “it is notable that both Paul and the author of Revelation 
appear to be much freer in the use of the traditions of the eschatological discourse than are the synoptic evangelists, 
which is probably because they are seeking to apply the tradition, not to transmit it. The evangelists, while interpreting 
the tradition, are seeking to preserve it and pass it on” (corsivo mio). Cfr. ibid., 209-210, e Beale, art.cit., 145. 







Cfr. ActThom 130: tau,thn o` avpostrefo,menoj th.n zwh.n de,xetai th.n aivwni,an( kai. o` misw/n to. th/j 
h`me,raj kai. nukto.j fw/j qea,shtai fw/j to. mh. katalambano,menon 
     LibGrad 2, 4: “chi odia la sua vita, ama me […], chi ha trovato la sua vita, la perderà” 
        LibPsalManich 159, 15-16: “chi si umilierà sarà sollevato, chi si innalzerà sarà umiliato, chi 
muore vive, chi soffre trova riposo” 
                                  273, 10-11: “mi sono abbandonato alla morte confidando nella parola di Dio: 
chi morirà vivrà, chi si umilierà sarà innalzato” 
 
L’uso, insolito per Giovanni, di yuch, nel senso riflessivo di “la propria vita, sé stessi” e di 
avgapa,w con soggetto diverso da Dio – Cristo (cfr. 1, 5; 3, 9; 20, 9) inducono ad accostare Ap 12, 11 
all’aforisma gesuano sulla salvezza della vita, preservatoci in tre versioni indipendenti: Mc 8, 35 = 
Mt 16, 25 = Lc 9, 24; Mt 10, 39 // Lc 17, 33 (= Q); Gv 12, 25470. Se ouvk hvga,phsan a;cri qana,tou  
riflette di base l’opposizione amare/odiare di Gv e LibGrad471, in Ap affiora una linea di tradizione 
che ha isolato e trasmesso il risvolto positivo del detto (cfr. ActThom e LibPsalManich). 
L’originaria struttura condizionale è stata risolta in un parallelismo con nika,w (cfr. 2, 10-11, e la 
rilettura di OrSib 2, 45-47) a segnare la condizione umana realizzatasi (o[ti e aoristo) e, quindi, 
celebrata nell’inno, per l’a;rti evge,neto della “salvezza e la potenza e il regno di Dio e il potere del 
suo Unto”, con la cacciata di Satana e dei suoi angeli dal cielo (12, 7-10). 
 
3.2.2.11 La pietra da mola ed il mare (Ap 18, 21)472 
 
Apocalisse Matteo Marco Luca 1Clemente 
     
18, 21: kai. h=ren 
ei-j a;ggeloj 
ivscuro.j li,qon w`j 
18, 6: o]j dV a'n  
skandali,sh| e[na 
tw/n mikrw/n 
9, 42: kai. o]j a'n  
skandali,sh| e[na 
tw/n mikrw/n 
17, 2: lusitelei/ 
auvtw/| eiv li,qoj 
46, 7-8: ouvai. tw/| 
avnqrw,pw| evkei,nw|\ 
kalo.n h=n auvtw/|( 
                                                 
470 Crossan, Fragments, 92, e Theobald, Herrenworte, 113-114 e 124 . 
471 Vedi Crossan, op.cit., 93-94. Cfr. Theobald, op.cit., 125. 
472 Koester, Überlieferung, 16-19; Vos, Traditions, 157-159; D.A.Hagner, The Use of the Old and New Testaments in 
Clement of Rome, Leiden 1973 (NT.SS 34), 152-164, e, id., Sayings, 237-238. 
 119
mu,linon473 me,gan 






mega,lh po,lij kai. 






ovniko.j peri. to.n 
tra,chlon auvtou/ 
kai. katapontisqh/| 




evme,Ð( kalo,n evstin 
auvtw/| ma/llon eiv 
peri,keitai mu,loj 
ovniko.j peri. to.n 
tra,chlon auvtou/ 






e;rriptai eivj th.n 




eiv ouvk evgennh,qh( 
h' e[na tw/n 
evklektw/n mou 
skandali,sai\ 









Cfr. ActPet 6: Respondens autem Petrus dixit eis: Si autem contingat mihi cum inimico domini 
nostri lapidem molarem suspendi, sicut dominus meus dicebat ad nos, si quis de 
fratribus scandalizasset, et in profundo mergi? 
        Clemente Alessandrino, Strom. 3, 107, 2: “ouvai. tw/| avnqrw,pw| evkei,nw|”, fhsi.n o` ku,rioj\ “kalo.n 
h=n auvtw/|( eiv ouvk evgennh,qh( h' e[na tw/n evklektw/n 
mou skandali,sai\ krei/tton h=n auvtw/| periteqh/nai 
mu,lon kai. katapontisqh/nai eivj th.n qa,lassan( h' 
e[na tw/n evklektw/n mou diastre,yai” 
        Marcione apud Tertulliano, Adv.Marc. 4, 35, 1: vae dicit auctori scandalorum: expedisse ei, si 
natus non fuisset aut si molino saxo ad collum 
deligato praecipitatus esset in profundum 
quam unum ex illis modicis utique discipulis 
eius scandalizasset475 
        Origene, Hom. in Num. 25, 1: melius fuerat homini non nasci aut molam asinariam ligari 
circa collum eius et praecipitari in profundum maris quam ut 
scandalizet unum de pusillis istis 
        De rect.fid. I, 814e: ouvai. de. tw/| avnqrw,pw| evkei,nw| di’ou- o` ui`o.j tou/ avnqrw,pou paradi,dotai\ 
sumfe,rei auvtw/| eiv mh. evgennh,qh h' gennhqe,nta mu,lw| ovnikw/| prosteqh/nai 
                                                                                                                                                                  
473 a sostituisce mulinon con liqon, 051 Û gig Prim con mulon, lezione attestata anche da alcuni manoscritti della Vetus 
Latina (C I S). In entrambi i casi, si tratta di glosse esplicative, la seconda, in particolare, facilitata da reminiscenze dei 
paralleli sinottici. 
474 W pc hanno liqoj onikoj, A Y Û sy bomss  armonizzano con Mt e Mc e leggono muloj onikoj.   
475 Ricostruzione del testo greco in A. von Harnack, Marcion. Das Evangelium vom fremden Gott. Eine Monographie 
zur Geschichte der Grundlegung der katholischen Kirche. Neue Studien zu Marcion, Darmstadt 1985 (ristampa della 
seconda edizione, Leipzig 1924), 222*-223*.  
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kai. katapontisqh/nai evn tw/| ba,qei th/j qala,sshj […] ti,ni lo,gw| keleu,ei 
to.n avdi,kwj avsebh,santa VIou,dan dikai,wj eivj qa,lassan r`i,ptesqai* 
 
Nella cornice narrativa ispirata da Ger 51, 63-64 TM (= 28, 63-64 LXX), risalta, per la sua 
assenza nel sottotesto, la sequenza di motivi li,qoj w`j mu,linoj, ba,llw, eivj qa,lassan, che si ritrova, 
invece, intatta, seppur con leggere alterazioni di fraseologia, nelle varianti della minaccia gesuana ai 
provocatori di scandali tra i suoi seguaci476. Nonostante la corrispondenza pressoché letterale con 
Mc nel nesso ba,llesqai eivj th.n qa,lassan, l’espressione li,qon w`j mu,linon (cfr. Lc 17, 2) e la 
contestualizzazione nella serie incalzante di guai (Ap 18, 10.16.19) gridati a colei, Babilonia, che ha 
versato e si è ubriacata del sangue di santi e profeti, quanti testimoniano la rivelazione di Gesù (cfr. 
17, 4 e 18, 24), spingono verosimilmente Ap 18, 21 nell’orbita di Q477, o piuttosto della tradizione 
orale viva, testimoniata anche da 1Cl478.  
L’azione simbolica dell’angelo traduce ed inscena il detto gesuano in prospettiva profetica 
(ou[twj… blhqh,setai)479, e, come nel passaggio da skandali,sai a diastre,yai in 1Cl 46, 8 si 
intravedono lo sci,sma e la sta,sij che stanno sfaldando la comunità di Corinto (cfr. 46, 9), così 
l’apparente silenzio sugli ska,ndala in Ap trova la sua controparte concreta nel mequ,ein to. ai-ma e 
fqei,rein (cfr. Ap 19, 4) di Babilonia, nella visione, di Gerusalemme, nella realtà storica, che, per 
contrappasso, attira su di sé l’ebbrezza e la distruzione del furore divino (Ap 11, 18 e 18, 6-8). 
 
3.2.2.12 Il sangue dei giusti (Ap 18, 24)480 
 
Apocalisse Matteo Luca 1Tessalonicesi 
    
18, 23-24: o[ti evn th/| 
farmakei,a| sou 
evplanh,qhsan pa,nta ta. 
e;qnh( kai. evn auvth/| ai-ma 
profhtw/n kai. a`gi,wn 
23, 32.34-35.37: kai. 
u`mei/j plhrw,sate to. 
me,tron tw/n pate,rwn 
u`mw/n […] ivdou. evgw. 
avposte,llw pro.j u`ma/j 
11, 49-51: kai. h` sofi,a 
tou/ qeou/ ei=pen\ 
avpostelw/ eivj auvtou.j 
profh,taj kai. 
avposto,louj( kai. evx 
2, 14-16: kaqw.j kai. 
auvtoi. u`po. tw/n 
VIoudai,wn( tw/n kai. 
to.n ku,rion 
avpokteina,ntwn VIhsou/n 
                                                 
476 Vos, Traditions, 158. 
477 Cfr. Koester, Überlieferung, 19. 
478 Cfr. Hagner, Use, 157-159, e Sayings, 237-238, e Pesce, Parole, 640 n.1. Oltre a Clemente Alessandrino che conosce 
e cita il suo omonimo di Roma (cfr. Strom. 1, 38, 8; 4, 105, 1; 5, 80, 1), anche Marcione, Origene e l’anonimo autore 
del De recta in Deum fide sembrano aver conflato gli stessi passaggi di 1Cl: fonte extracanonica indipendente dai 
vangeli sinottici o risultato di una tradizione comune di fusione ed applicazione “omiletica e catechetica” (Hagner, 
op.cit., 162-164, e art.cit.,  ibid.)? 
479 Lohmeyer, Offenbarung, 152. Cfr. anche G.G.Kuhn, art. Babulw,n, TWNT I, 513-514, in particolare, 513. 
480 Vos, op.cit., 162-163, e Vanni, Luca, 30-31. 
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eu`re,qh kai. pa,ntwn 
tw/n evsfagme,nwn evpi. 
th/j gh/j 
profh,taj kai. sofou.j 
kai. grammatei/j\ evx 
auvtw/n avpoktenei/te kai. 
staurw,sete kai. evx 
auvtw/n mastigw,sete evn 
tai/j sunagwgai/j u`mw/n 
kai. diw,xete avpo. 
po,lewj eivj po,lin\ 
o[pwj e;lqh| evfV u`ma/j 
pa/n ai-ma di,kaion 
evkcunno,menon evpi. th/j 
gh/j […] avmh.n le,gw 
u`mi/n( h[xei tau/ta 
pa,nta evpi. th.n genea.n 
tau,thn  
auvtw/n avpoktenou/sin 
kai. diw,xousin( i[na 
evkzhthqh/| to. ai-ma 
pa,ntwn tw/n profhtw/n 
to. evkkecume,non avpo. 
katabolh/j ko,smou avpo. 
th/j genea/j tau,thj   
kai. tou.j profh,taj kai. 
h`ma/j evkdiwxa,ntwn kai. 
qew/| mh. avresko,ntwn 
kai. pa/sin avnqrw,poij 
evnanti,wn( kwluo,ntwn 
h`ma/j toi/j e;qnesin 
lalh/sai i[na swqw/sin( 
eivj to. avnaplhrw/sai 
auvtw/n ta.j a`marti,aj 
pa,ntoteÅ e;fqasen de. 
evpV auvtou.j h` ovrgh. eivj 
te,loj 
 
Nella generale diffusione del topos della morte violenta dei profeti (cfr. 1En 89, 51.53; Giub 1, 
12; At 7, 52; Eb 7, 37-38; Giustino, Dial. 14, 6; Ireneo, adv.haer. 4, 28, 3 e 5, 14, 1)481, Ap sembra 
aver preservato un frammento specifico di tradizioni gesuane a noi conosciute attraverso Q e Paolo, 
più vicino, questo, probabilmente, alla variante matteana482. All’ampio respiro discorsivo di tali 
rifrazioni si contrappone in Ap un detto isolato, corrispondente a Mt 13, 35 e Lc 11, 50: se il 
termine ai-ma e l’inclusività resa da varie forme di pa/j caratterizzano tutti e tre i passaggi, il genitivo 
tw/n profhtw/n retto da ai-ma accomuna Ap e Lc, contro il di,kaion di Mt, la generalizzazione evpi. 
th/j gh/j, al contrario, Ap e Mt, che condividono anche l’applicazione immediata a Gerusalemme 
con, rispettivamente, evn auvth/| e evf’u`ma/j (cfr. Mt 23, 37-38)483. Mentre l’eu`re,qh proprio di Ap 18, 24 
presuppone piuttosto l’ evkzhthqh/| evkzhthqh,setai lucano, che, in un certo senso, realizza, il participio 
evsfagme,nwn e la menzione degli a[gioi tradiscono direttamente la mano di Giovanni, traducendo nel 
suo linguaggio i due gruppi, seguaci di Gesù (profh/tai – a[gioi) e tutti i giusti/profeti “sgozzati” 
                                                 
481 Testi e discussione in O.H.Steck, Israel und das gewaltsame Geschick der Propheten. Untersuchungen zur 
Überlieferung des deuteronomistischen Geschichtsbildes im Alten Testament, Spätjudentum und Urchristentum, 
Neukirchen-Vluyn 1967 (WMANT 23), in particolare, 60-184. 
482 Cfr., in particolare, Mt 23, 32.37 e 1Ts 2, 16 (plhrw,sate… h[xei… evpi. th.n genea.n tau,thn – eivj to. avnaplhrw/sai… 
e;fqasen de. evpV auvtou.j). Commento in D.Wenham, Paul and the Synoptic Apocalypse, in R.T.France – D.Wenham (a 
cura di), Gospel Perspectives 2: Studies of History and Tradition in the Four Gospels, Sheffield 1981, 345-375, in 
particolare, 361-363. Steck, op.cit., 274-278, propone un raffronto anche con la parabola dei vignaioli malvagi in Mc 
12, 1-9. 
483 Vos, Traditions, 163. Cfr. Kuhn, Babulw,n, 513, e Lupieri, Apocalisse, 239 e 294. 
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sulla terra484, che si riscontrano anche nei paralleli sinottici e paolino come vittime passate, presenti 
e future della città o degli VIoudai/oi485. Ogni volta, insomma, rappresentazione della comunità e 
urgenza dell’esperienza di persecuzione (cfr. Ap 2, 9 e 3, 9) stimolano e dettano la 
riattualizzazione486. 
 
3.2.2.13 La parabola del banchetto nuziale (Ap 19, 6-9)487 
 
Apocalisse Matteo Luca EvThom Hom.Ps.-Cl. 
     
19, 6-7.9:  
a`llhloui?a,( o[ti 
evbasi,leusen 






do,xan auvtw/|( o[ti 
h=lqen o` ga,moj 
tou/ avrni,ou […] 
kai. le,gei moi\ 
gra,yon\ maka,rioi 
oi` eivj to. dei/pnon 
tou/ ga,mou tou/ 
avrni,ou 
keklhme,noi 
22, 2-3: w`moiw,qh 










tou.j ga,mouj  
 
14, 15-16.24: 






a;rton488 evn th/| 
basilei,a| tou/ 
qeou/Å o` de. ei=pen 
auvtw/|\ a;nqrwpo,j 
tij evpoi,ei 
dei/pnon me,ga( kai. 
evka,lesen pollou.j 
[…]  
le,gw ga.r u`mi/n 
o[ti ouvdei.j tw/n 
avndrw/n evkei,nwn 
64, 1.11-12: 





























th.n pro,lhyin  o` 
tou.j ga,mouj tw/| 
ui`w/| telw/n path.r 
dia. tou/ profh,tou 
th/j avlhqeivaj 
evke,leusen h`mi/n 
eivj ta.j diexo,douj 
tw/n o`dw/n 
evlqou/sin […] 
                                                 
484 Cfr. Ap 6, 9; 11, 18; 16, 6. Sullo stretto legame, se non proprio, in alcuni casi, equivalenza, tra di,kaioi e profh/tai, 
vedi Mt 13, 17 e 23, 29; Flavio Giuseppe, Ant.Iud. 10, 38; 2Bar 85, 1.3.12; Eb 11, 32-33; Gc 5, 16-18; Asc.Is. 2, 5.12 e 
ss.; 4, 22; 6, 17; 9, 36. 
485 Su Gerusalemme come ~ymd ry[, vedi Ez 22, 2-3.6.9.12.27;36, 18; 1QpHab IX-XII; 4Q175 21-30; 4Q379 II, 7-14; 
2Bar 64, 2. 
486 Il vincolo tra le prime due è, in Ap, particolarmente forte, come rilevato da A.Satake, Die Gemeindeordnung in der 
Johannesapokalypse, Neukirchen-Vluyn 1966 (WMANT 21), 26-34 e 47-57, nelle pagine dedicate proprio ai termini 
oi` a[gioi e profh,thj. 
487 Vos, Traditions, 163-174, e Vanni, Luca, 31-34. 
488 A* W f13  Û sys.c Cyrlem leggono ariston, cfr. Mt 22, 4 e le osservazioni di M.Pesce, Ricostruzione dell’archetipo 
letterario comune a Mt 22, 1-10 e Lc 14, 15-24, in AA.VV., La parabola degli invitati al banchetto. Dagli evangelisti 
a Gesù, Brescia 1978 (TRSR 14), 167-236, in particolare, 187.190 e n.56.196 e n.63 
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tw/n keklhme,nwn 











[…] kai. tou.j 




Cfr. ActPhil 135: ivdou. to. dei/pnon e[toimon kai. maka,rioj o` kalou,menoj kai. e[toimoj geno,menoj 
evlqei/n pro.j to.n keklhko,ta auvto,n 
 
Se rare sono, nel quadro della letteratura giudaica coeva, le attestazioni del motivo del Messia 
sposo di Israele e delle sue nozze489, la tematizzazione iniziale, in Ap 19, 6-7, di una coincidenza tra 
stabilimento del regno di Dio e venuta delle nozze dell’Agnello invita immediatamente ad un 
raffronto con la parabola gesuana del grande banchetto, preservataci in tre versioni indipendenti, 
due delle quali, Mt 22, 1-14 e Lc 14, 15-24, forse derivanti da Q490. La stesura offerta dall’omelia 
pseudo-clementina sembra essere invece ricalcata per la gran parte sulla versione matteana, pur 
lasciando affiorare particolarità riconducibili a una “tradizione evangelica giudeo-cristiana che si è 
sviluppata su una traiettoria divergente”, rappresentata anche da EvThom, Marcione e numerosi 
testimoni del testo occidentale di Lc, la traduzione araba del Diatessaron di Taziano491.  
Ap e Lc, contro Mt, hanno in comune il solo termine dei/pnon, che ricorre peraltro anche nel 
copto di Tm, insieme al verbo deipne,w. Caratteristica, ma non decisiva a provare contatti di alcun 
tipo, è la forma del macarismo, che, in Lc, introduce e provoca la parabola, qualificandola come 
                                                 
489 Vos, Traditions, 165-166, e Aune, Revelation 17-22, 1030. Rimane sempre valida l’obiezione, possibile e solo 
parziale, di Vanni, Luca, 32, che “l’Apocalisse trasferisce direttamente al Cristo risorto molte prerogative di Dio 
riscontrabili nell’AT”, e quindi teoricamente anche il ruolo di sposo di Israele (Os 2, 19-20; Ger 3, 20; Ez 16, 8-14; Is 
49, 18; 50, 1; 54, 1-6; 62, 5; TgSal 48; TgCant). 
490 Cfr. Pesce, Ricostruzione, e I.H.Jones, The Matthean Parables. A Literal and Historical Commentary, Leiden/New 
York/Köln 1995 (NT.SS 80), 399-412, in particolare, 400-401. R.Aguirre Monasterio, Tradiciones propias de Mateo y 
la primera generación, in S.Guijarro (a cura di), Los comienzos del Cristianismo. IV Simposio Internacional del 
Grupo Europeo de Investigación Interdisciplinar sobre los Orígines del Cristianismo (G.E.R.I.C.O.), Salamanca 2006 
(BibS.Est 284), 117-129, in particolare, 122-124, con letteratura, si pronuncia per un’origine orale pre-matteana di Mt 
22, 1-14: si tratterebbe di un’altra parabola, affine a e diversa da Lc 14, 15-24, e indipendente da Q. Sulla versione di 
Tm, vedi le pagine di P.F.Beatrice, Il significato di Ev.Thom. 64 per la critica letteraria della parabola del banchetto 
(Mt 22, 1-14 / Lc 14, 15-24), in AA.VV., Parabola, 237-277. J.D.Crossan, Four Other Gospels. Shadows on the 
Contours of Canon, San Francisco 1985, in particolare, 39-52, offre un’analisi della trasmissione della parabola, nelle 
sue tre stesure, a partire dalle sue recitazioni orali da parte di Gesù. 
491 Analisi e conclusioni in Beatrice, art.cit., in particolare, 245-246 e 270-274 (citazione 272-273). Data la diffusione 
ramificata del cosiddetto Sondergut matteano in tradizioni indipendenti dal primo vangelo (cfr. Gc, Did, EvThom, 
AscIs, Ignazio), rimane, a conti fatti, problematico stabilire se e quanto sia appropriato identificare e classificare tale 
materiale come Sondergut e “matteano”, se non persino “pre-matteano”. Cfr. le prospettive offerte da un’analisi 
interna del materiale proprio a Mt in Jones, op.cit., 402-410, specificatamente alla nostra parabola, e Aguirre, art.cit., 
118-129, più in generale. 
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parabola del Regno, in Ap, chiude, in bocca all’angelo, la proclamazione e riflette sui suoi 
significati, facendo da contrappunto positivo alla sentenza di esclusione degli “invitati” in Lc e Tm, 
sulla bocca di Gesù (cfr. anche Act.Phil. 135)492. 
Più fitte e nevralgiche appaiono le corrispondenze con Mt 22, 1-14493: il banchetto di Ap è un 
banchetto di nozze (ga,moj; cfr. Mt: ga,moj/ga,moi)494, per cui ai santi è richiesta una veste di bisso 
lampro.n kaqaro,n (cfr. 19, 14, l’e;nduma ga,mou di Mt 22, 11-12, e il kaqaro.n e;nduma ga,mou dello Ps.-
Clem.); le celebrazioni sono proclamate e si succedono immediatamente a ridosso dell’incendio e 
della distruzione della città che ha versato il sangue dei dou/loi (cfr. Mt 22, 6-7 e Ap 17, 16; 18, 
9.18.24; 19, 1-3); lo stesso binomio di Mt 22, 14, klhtoi,/evklektoi,  ritorna in Ap 17, 14 ad evocare 
proletticamente gli eserciti dell’Agnello radunati per la battaglia escatologica su cui le nozze si 
aprono (cfr. Ap 19, 11-21)495.  
Individuare le affinità, come si vede, non significa comunque poterle astrattamente isolare dal 
diverso contesto e dall’interpretazione che il testo di Giovanni ne propone. Nella dissoluzione della 
sua struttura narrativa originale, la parabola è ora mostrata accadere, il banchetto nuziale diventa 
“un evento reale”496: gli invitati coincidono con la sposa (cfr. 19, 7-8)497, una battaglia inaugura le 
nozze e i festeggiamenti si proiettano nella discesa della Gerusalemme celeste (cfr. 21, 2.9-10)498. 
Nella promessa di questo futuro si inscrive il presente delle comunità e dei loro vincitori, sulla base, 
non ultimo, della fedeltà al testo profetico che li ha creati da tradizioni letterarie e/o orali condivise 
(cfr. 21, 1-7 e 22, 14-15.18-19). 
 
3.2.2.14 La parusia ed il giudizio (Ap 22, 12)499 
 
Apocalisse Matteo 1Clemente ApPet  
(geez) 
2Clemente 
                                                 
492 Vos, Traditions, 172, e Vanni, Luca, 33. 
493 Vos, op.cit., 172-174; Crossan, Gospels, 46-51; Lupieri, Apocalisse, 298. 
494 La combinazione di dei/pnon e ga,moj/ga,moi ricorre ancora solo in Ps.-Clem. 
495 Cfr. K.E.Miller, The Nuptial Eschatology of Revelation 19-22, CBQ 60/2 (1998), 301-318, in particolare, 314-316. Il 
detto polloi gar eisin klhtoi oligoi de eklektoi è aggiunto a Mt 20, 14 da  C D W Q f1.13 Û latt sy mae bopt, e a Lc 
14, 24 da G f13 579 700 892mg al, e attestato indipendentemente da EpBarn 4, 14 (discussione in Koester, 
Überlieferung, 125-158, e Hagner, Sayings, 242): o[tan ble,pete meta. thlikau/ta shmei/a kai. te,rata gegono,ta evn tw|/ 
VIsrah,l( kai. ou[twj evnkatalelei/fqai auvtou,j( prose,cwmen( mh,pote( w`j ge,graptai( polloi. klhtoi,( ovli,goi de. evklektoi. 
eu`reqw/men, in un contesto, quindi, nemmeno troppo dissimile da Mt e Ap (cfr. anche 4, 11-13). 
496 Vanni, ibid. 
497 Vos, ibid., 171, e Miller, art.cit., 304-305 e 315-316. Siamo alla confluenza della parabola gesuana con la tradizione 
della evkklhsi,a come sposa di Cristo (cfr. 2Cor 11, 2; Ef 5, 25-33; 2Cl 14, 2; più allusivamente, sembrano presupporla 
anche Rm 7, 1-4; 1Cor 6, 14-17). 
498 Miller, ibid., 309-316. 
499 Vos, ibid., 174-178. 
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22, 12: ivdou. 
e;rcomai tacu,( 
kai. o `misqo,j mou 
metV evmou/ 
avpodou/nai 
e`ka,stw| w`j to. 
e;rgon evsti.n 
auvtou/ 
16, 27:  me,llei 
ga.r o` ui`o.j tou/ 
avnqrw,pou 
e;rcesqai evn th/| 
do,xh| tou/ patro.j 






34, 3: prole,gei 
ga.r h`mi/n\ ivdou. o` 
ku,rioj( kai. o` 
misqo.j auvtou/ pro. 
prosw,pou auvtou/( 
avpodou/nai e`ka,stw| 
kata. to. e;rgon 
auvtou/ 
1: io verrò nella 
mia gloria, con 
tutti i miei santi 
angeli, quando 
mio Padre porrà 
una corona sul 
mio capo, che io 
giudichi i viventi 
e i morti, e 
renderò a 
ciascuno secondo 
la  sua opera 
11, 5-6: w[ste( 




kai. to.n misqo.n 
komisw,meqa. 







Cfr. EpBarn 21, 3: evggu.j h` h`me,ra( evn h|- sunapolei/tai pa,nta tw|/ ponhrw|/\ evggu.j o` ku,rioj kai. o `
misqo.j auvtou/ 
 
Partiamo da una impasse. Hagner concludeva il confronto e l’analisi di Ap 22, 12 e 1Cl 34, 3, 
sostenendo l’esistenza di una combinazione tradizionale di Is 40, 10 e 62, 11; Pr 24, 12; Sal 61, 13 
LXX comune ai due testi: le concordanze dell’infinito avpodou/nai, di to. e;rgon e del kai. prima di o `
misqo,j contro i passi delle scritture ebraiche sono, infatti, controbilanciate dalle opposizioni pro. 
prosw,pou auvtou/ metV evmou/ e o` ku,rioj/e;rcomai tacu,501. L’occorrenza del verbo apodi,dwmi ed 
eccezionalmente del singolare e;rgon, altrove sempre al plurale, nel greco di Giovanni (cfr., in 
particolare, 2, 23: kai. dw,sw u`mi/n e`ka,stw| kata. ta. e;rga u`mw/n!) confermerebbero l’origine da una 
fonte pre-esistente502. Quanto all’identificazione concreta di questa fonte, le alternative di Hagner 
erano il nostro Antico Testamento canonico o uno scritto apocalittico perduto503. 
Ora, per quel che ci interessa, da un lato, 1Cl 34, 3 rivela precise corrispondenze tematiche e 
strutturali con Mt 16, 27 e ApPet 1, forse indipendente da Mt504, i paralleli, dal canto loro, più 
prossimi, ancora una volta, ad Ap 22, 12: la sequenza parusia e giudizio individuale basato 
sull’“opera” si estende, di fatto, anche a testi in cui Gesù parla di sé stesso o del Figlio dell’Uomo o 
                                                 
500 a* f1 it vgcl sy co leggono il più facile e meno raro ta erga. 
501 Hagner, Use, 61-62 e 270-271. 
502 Cfr. Vos, Traditions, 176, e Aune, Revelation 17-22, 1218. 
503 Hagner, op.cit., 271. 
504 La possibilità è in effetti lasciata aperta e sostenuta da  Buchholz, Eyes, 267-276 e 406, contro R.Bauckham, The 
Apocalypse of Peter: An Account of Research, ANRW II 25.6 (1988), 4712-4750, in particolare, 4723-4724. 
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del Figlio di Dio505, e si snoda in una fraseologia affine (ivdou,/e;rcomai; avpodido,nai; singolare di 
e;rgon o pra,xij506); dall’altro, la citazione, già introdotta da un prole,gei allineato al le,gei di 34, 8 
contro il le,gei h` grafh, di 34, 6507, è tramandata in una sezione parenetica che fonda il suo discorso 
sulla prospettiva delle benedizioni escatologiche, riassunte appunto nel verso 8, dall’ulteriore 
rifrazione di “un detto in cui Gesù prometteva ai suoi beni futuri nel mondo che verrà” (cfr. 1Cor 2, 
9; Gc 1, 12 e 2, 5; EvThom 17; ActPet 39; MartPet 10; DialSalv 139, 20 – 140, 9; Clemente 
Alessandrino, Protr. 10, 94, 4; ConstAp 7, 32, 5; TestDom 1, 28; Frammento manicheo di Turfan 
M 789; TestDomGal 11; EvIohApocr 30)508. Questo legame emerge ancora più accentuato in 2Cl 
11, 6: nello sfumare di distinzioni tra Gesù – ku,rioj – o` qeo,j per le formule di citazione di lo,goi 
gesuani (cfr. 13, 2 e 4)509, le evpaggeli,ai di 11, 7 sul regno di Dio attivano l’allusione allo stesso 
detto, e richiamano, contemporaneamente, l’o` evpaggeila,menoj del verso precedente, andando 
logicamente ad includere la promessa ivi espressa510. 
Insomma, queste due linee di ragionamento potrebbero far ipotizzare quantomeno che il nostro 
detto circolasse e fosse conosciuto, in varie forme, anche sotto il nome e l’autorità di Gesù: è 
decisamente il caso di Mt, Ap e ApPt511. In Ap, sulla bocca dell’angelo di Cristo, viene declinato di 
nuovo alla prima persona singolare e determinato temporalmente dal tacu, apposto ad e;rcomai 
secondo un modulo tipico di Giovanni (cfr. 2, 16, 3, 11; 22, 7.20)512. I termini della profezia ne 
risultano, come dire, prolungati e accorciati, l’attesa del suo compimento ravvivata e riattualizzata 
nel dialogo a distanza conclusivo con le sette evkklhsi,ai storiche. 
 
3.2.2.15 La sete e l’acqua della vita (Ap 22, 17)513. 
 
                                                 
505 Cfr. Vos, Traditions, 175-176, e Aune, Revelation 17-22, 1218-1219. 
506 Cfr. Sir 35, 22: e[wj avntapodw/| avnqrw,pw| kata. ta.j pra,xeij auvtou/, dove però ricorre il più comune plurale.  
507 Pesce, Parole, 639. Il soggetto rimane incerto tra Dio e Gesù. Clemente stesso oscilla tra Dio e Cristo come autori 
dell’AT, e attribuisce ad entrambi il titolo di ku,rioj, cfr. Hagner, Use, 26-33, e 272-277. 
508 Pesce, op.cit., 529; cfr. anche, ibid., 511-512.573.639.671.679.683. 
509 Cfr. Donfried, Setting, 49, in generale, e Pesce, ibid., in particolare, sull’agraphon di 13, 2. 
510 Vale la pena notare come in 12, 1-6 e 13, 2-4 l’argomentazione poi proceda e si sviluppi su una linea continua di 
agrapha gesuani, per concludersi, a composizione ad anello, con una nuova reminiscenza del lo,goj sui doni approntati 
dal Signore per i suoi eletti in 14, 5. Cfr. Lührmann, Fragmente, 132-137. Sulla compiutezza di questa sezione, vedi 
anche le osservazioni sparse di Donfried, op.cit., 150.152.165-168. 
511 Cfr., tra gli altri, Ps.-Filone, Ant.Bibl. 26, 13, e 1Cor 2, 9, e gli stessi EvThom 17, ActPet 39, MartPet 10, DialSalv 
139, 20 – 140, 9, Clemente Alessandrino, Protr. 10, 94, 4, ConstAp 7, 32, 5; poi, anche At 14, 22 e EpBarn 7, 11, 
Tertulliano, de bapt. 20, Ps.-Procoro, Act.Ioh., p.83 Zahn, Ps.-Macario, Hom. 27, 20; Ef 4, 26 e De recta in Deum fide 
13, DidSyr 2, 53, ConstAp 2, 53, 1-3, VitSancSyncl 63; Clemente Alessandrino, Quis dives, 40, Ps.-Atanasio, 
Quaestiones ad Antiochum 36, Evagrio, Vita Antonii 15, Giovanni Climaco, Scala Paradisi, 7, 16 e Giustino, Dial. 47, 
5, e LibGrad 3, 3 e 15, 4; Ef 4, 30 e PastHerm, Mand. 10, 2, 5, e Girolamo, In Ezech. 6, 18, 7. 
512 Aune, op.cit., 1218. 
513 J.W.-Taeger, Johannesapokalypse und johanneischer Kreis. Versuch einer traditionsgeschichtlichen Ortsbestimm-
ung am Paradigma der Lebenswasser-Thematik, Berlin/New York 1989 (BZNW 51), in particolare, 67-85; Frey, 




22, 17: kai. o` diyw/n evrce,sqw( o` qe,lwn labe,tw 
u[dwr zwh/j dwrea,n 
7, 37-38: evn de. th/| evsca,th| h`me,ra| th/| mega,lh| th/j 
e`orth/j ei`sth,kei o` Vihsou/j kai. e;kraxen le,gwn\ 
eva,n tij diya/| evrce,sqw pro,j me514 kai. pine,tw  o` 
pisteu,wn eivj evme,515Å kaqw.j ei=pen h` grafh,( 
potamoi. evk th/j koili,aj auvtou/ r`eu,sousin u[datoj 
zw/ntojÅ tou/to de. ei=pen peri. tou/ pneu,matoj o] 
e;mellon lamba,nein oi`` pisteu,santej eivj auvto,n 
 
Cfr. Gv 4, 14: o]j dV a'n pi,h| evk tou/ u[datoj ou- evgw. dw,sw auvtw/|( ouv mh. diyh,sei eivj to.n aivw/na( avlla. 
to. u[dwr o] dw,sw auvtw/| genh,setai evn auvtw/| phgh. u[datoj a`llome,nou eivj zwh.n aivw,nion 
        Ap 21, 6: evgw. tw/| diyw/nti dw,sw evk th/j phgh/j tou/ u[datoj th/j zwh/j dwrea,n 
              22, 1: kai. e;deixe,n moi potamo.n u[datoj zwh/j lampro.n w`j kru,stallon( evkporeuo,menon evk 
tou/ qro,nou tou/ qeou/ kai. tou/ avrni,ou 
     EvThom 13, 5: anok pekcah an epei akcw akYhe ebol hn tpygy etbrbre 
taei anok ntaeisitc                   
                       28 (= P.Oxy 1, 11-17): e;[s]thn evn me,sw| tou/ ko,smou kai. evn sarkei.. w;fqhn auvtoi/j kai. 
eu-ron pa,ntaj mequ,ontaj kai. ouvde,na eu-ron diyw/nta evn auvtoi/j 
                       108: peje ic je petacw ebol hn tatapro fnaswpe ntahe anok 
hw Ynaswpe entof pe auw ne;yp naouwnh erof 
         Giustino, Dial. 104, 4: w`j kai. cai,rein avpoqnh|,skontaj dia. to. o;noma to. th/j kalh/j pe,traj( kai. 
zw/n u[dwr tai/j kardi,aij tw/n di’auvtou/ avgaphsa,ntwn to.n pate,ra tw/n 
o[lwn bruou,shj( kai. potizou,shj tou.j boulome,nouj to. th/j zwh/j u[dwr 
piei/n 
 
Sullo sfondo di una probabile derivazione da Is 55, 1, si viene precisando un rapporto più diretto 
tra le due tradizioni: stessa è la struttura bimembre, chiastica in Gv, del detto, equivalente la forma 
condizionale in cui i due membri sono formulati516, identica la fraseologia del primo, con un 
                                                 
514 proj me manca in î66* a* D b e vgms. 
515 Accolgo la punteggiatura cosiddetta “occidentale”, con Bultmann, Evangelium, 228 e n.3; Brown, Gospel, I, 320-321 
e n.6; Schnackenburg, Johannesevangelium, II, 210-211 e n.3. Cfr. anche la discussione in G.Bienaimé, L’annonce 
des fleuves d’eau vive en Jean 7, 37-39, RTL 21 (1990), 281-310 e 417-454, in particolare, 282-307. 
516 Taeger, Johannesapokalypse, 68; Frey, Erwägungen, 396; Theobald, Herrenworte, 459-460. Cfr. l’analisi della 
struttura letteraria di Ap 22, 17 proposta da A.M.Lupo, La sete, l’acqua, lo Spirito. Studio esegetico e teologico sulla 
connessione dei termini negli scritti giovannei, Roma 2003 (AG 289), 343-344. 
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soggetto singolare “assetato” e l’imperativo di e;rcomai coordinato in terza persona, di contro a oi` 
diyw/ntej e poreu,omai della LXX, e agli imperativi in seconda persona plurale del testo masoretico 
di Isaia e del filone sapienziale che ne procede (Pr 9, 5; Sir 24, 19-21, e 51, 23; OdSal 30, 2)517.  Il 
lamba,nw di Ap 22, 17 risponde al di,dwmi divino di 21, 6, e la coppia, coprendo e implicando, da una 
prospettiva o dall’altra, il bere, si allinea all’uso del redattore del vangelo, attestato in 4, 10.13-14 e 
7, 39518. (to.) u[dwr (th/j) zwh/j e (to.) u[dwr (to.) zw/n sono di fatto varianti sinonimiche (cfr. Gv 6, 
48 e 51), e Gv 7, 38 trova un parallelo in Ap 22, 1519. Allargando lo sguardo a EvThom 28, 90 e 
108, e a Mt 11, 28, non si può non riscontrare come motivi e stilemi della discesa e dell’invito della 
Sapienza si fossero già fatti largo e diffusi in parole gesuane520. Postulare una dipendenza diretta 
risulta perciò tanto più difficile, quanto più netti emergono gli accenti cristologici e l’insistenza 
sulla fede da parte del vangelo, e la loro assenza, nei fatti forse più della seconda che dei primi, 
nell’Apocalisse521.   
Nella polifonia del monologo finale dell’angelo, il lo,goj va attribuito sempre, interposta 
persona, a Gesù522: attivando anche un richiamo, più allusivo, al sottotesto scritturale isaiano (cfr. il 
dwrea,n di Giovanni e l’a;neu avrguri,ou kai. timh/j dei Settanta)523, la sua voce rinnova la promessa 
di 21, 6, e apre la visione di 22, 1, nel presente della lettura e dell’ascolto, alle evkklhsi,ai che si 
accostano al testo e alla rivelazione gesuana che questo incorpora e trasmette524. 
 
                                                 
517 Correttamente Theobald, op.cit., 470-471. 
518 Theobald, ibid., 460 e 465. 
519 Taeger, op.cit., 67-68.  
520 Cfr. le osservazioni di Theobald, ibid., 470-471; 528.530-532; 548-553. Vedi anche supra, 81-83. 
521 Non a caso, 21, 6 è pronunciato dal “Seduto sul trono”. Vedi anche Frey, op.cit., 396-398, e, soprattutto, Theobald, 
ibid., 461-466 e 475-476. 7, 17 e 22, 1, da un lato, e la coincidenza di predicati divini e gesuani (cfr. proprio 21, 6 e 
22, 13), dall’altro, consigliano comunque di non calcare troppo su questa distinzione e la relativa differenza con il 
vangelo.  Cfr. Taeger, ibid., 35: “Das Lebenswasser-Motiv [ist] bewusst dem Lamm zugeordnet und eindeutig 
christologisch geprägt; es erscheint gleichsam für das Lamm reserviert”.  
522 Istruttivi le osservazioni e i dubbi di Lupieri, Apocalisse, 358, decisive sono però le ricorrenze della fraseologia 
tipica del “simile a un figlio d’uomo” (cfr. Ap 2, 7.11.17.29; 3, 6.13.22; 14, 13; 21, 9; 22, 18) e l’esistenza stessa di 
angeli delle singole evkklhsi,ai in Ap 2-3. Sulla coppia angelo dello Spirito e angelo della Chiesa, cfr. Asc.Is. 3, 15-16. 
In Erma, Sim. 9, 1, 1-3, la Chiesa e l’angelo della meta,noia, il Pastore, sono considerati manifestazioni dello stesso 
Spirito, che è poi il Figlio di Dio pre-esistente ovvero l’angelo semno,tatoj da cui sono stati inviati (cfr. Sim. 9, 1, 1 e 5, 
6, 4-7; Vis. 5, 2; Mand. 11, 9-10). Cfr. anche 2Cl 14, 1-3. 
523 Lupo, op.cit., 350. Osserva Taeger, ibid., 85, che, da un punto di vista di storia delle tradizioni, Giustino (cfr. Dial. 
69, 6 e 114, 4) mostra “wie das Motiv vom lebendigen (bzw. Lebens-)Wasser mit Rückgriff auf atl. Weissagungen zur 
Sprache gebracht werden konnte, ein Vorgang, den indirekt (da sie das Alte Testament nie zitiert) auch die Apk 
bezeugt und der sich in dem dem Traditionsstück angehörenden Schrift»zitat« Joh 7, 38 andeutet”. Se, come ancora 
Taeger, ibid., 84 e n.86, ritiene, Giustino non conosce né Gv né Ap e attinge piuttosto a una “Gemeindeüberlieferung” 
comune (cfr. analisi e puntualizzazioni di Theobald, ibid., 80-86 ), colpisce e acquista rilievo anche il parallelismo 
delle espressioni oi `boulo,menoi – o` qe,lwn riscontrabile tra Dial. 104, 4 e Ap 22, 17. 
524 Cfr. 22, 16 e 18-19 e Lupieri, Apocalisse, 358. Conclusioni simili, seppure con orientamenti e interessi 
profondamente diversi l’uno dall’altro, offrono Taeger, Johannesapokalypse, 49-50, e Lupo, Sete, 350-355 e 359-360. 
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3.3 Traiettorie gesuane 
 
Cerchiamo di riannodare le molteplici fila del discorso che siamo venuti sviluppando. 
Giovanni aveva accesso tanto a rami di tradizione gesuana confluiti anche in Q, Mt, Lc o Gv 
quanto a rivoli non catturati dalla trasmissione evangelica poi canonica525. Di caso in caso, le 
corrispondenze con questa si lasciano difficilmente ridurre ad un contatto diretto, a maggior ragione 
se il materiale gode di attestazioni multiple indipendenti, che lasciano supporre una più ampia 
circolazione prima e dopo la fissazione letteraria nel testo di uno solo o più dei quattro526. 
A tenere conto della forma stessa e delle condizioni di propagazione, i detti sono tutti mostrati 
accadere nella visione o proiettati oltre la visione, tra e come eventi che si compiranno a breve 
termine nel piano divino (22, 6: kai. o` ku,rioj o` qeo.j tw/n pneuma,twn tw/n profhtw/n avpe,steilen 
to.n a;ggelon auvtou/ dei/xai toi/j dou,loij auvtou/ a] dei/ gene,sqai evn ta,cei), si stabilisce una continuità 
dialettica, prima, tra la rivelazione storica di Gesù e la rivelazione dell’angelo, poi, tra queste ed il 
presente delle comunità d’Asia (22, 16: evgw. VIhsou/j e;pemya to.n a;ggelo,n mou marturh/sai u`mi/n 
tau/ta evpi. tai/j evkklhsi,aij). La lettura assembleare della lettera inscrive lettore ed ascoltatori in 
questo orizzonte testuale e ne esplica appieno il potenziale trasformativo (cfr. 1, 3 e 22, 18-19): le 
parole gesuane, che la nuova rivelazione ora analizza e interpreta, presenta e conferma come 
predizioni, si fanno immagine, evento della visione e della realtà, e, nello svelare il proprio senso 
profondo in connessione a fatti, personaggi, nomi, cercati e individuati, o solo abbozzati, mettono a 
nudo una comprensione più piena e articolata della vita delle evkklhsi,ai, trasfigurandola, o piuttosto, 
(ri)creandola ad anticamera della fine imminente e segno dell’ispirazione delle predizioni stesse e 
(ri)generandone la tessitura morale527. Nei termini di Giovanni, anche i lo,goi del Nazareno celano 
e, visti realizzarsi, schiudono il musth,rion divino comunicato per gli ultimi giorni528, la realtà, 
passato, presente, futuro, dei gruppi di suoi seguaci in Asia filtra attraverso questa griglia simbolica 
e si ricompone in una prospettiva unitaria di significato e azione529. 
                                                 
525 Vos, Traditions, 193 e 218-220; Berger, Theologiegeschichte, 607-614; Segalla, Memoria, 121-129. 
526 Vos, op.cit., 218 e 220-223. Theobald, Herrenworte, 125 e 466-470, considera i due detti “giovannei“ dell’Ap  (12, 
11 e 22, 17) “Gemeindegut”. Datazioni ed eventuale status canonico dei testi vanno allora, per lo meno, relativizzati.  
527 Più approfonditamente ed in generale, Ulland, Vision, 324-336, che, per Ap 12-13, usa il termine «Fiktion», tanto più 
significativo quanto più consapevolmente se ne recupera la radice fac-: “fare, creare”, in funzione della costruibilità 
stessa della realtà  (cfr. il tedesco “Wirklichkeit”); Pezzoli-Olgiati, Täuschung, 247-251; Schweiker, Ethics, 102; 104-
108; 116-119. Cfr. anche Lampe, Wirklichkeit, 105-110 e passim, che, a proposito della connessione, agli occhi dei 
suoi seguaci, tra resurrezione di Gesù sperimentata nelle visioni e vicinanza del regno di Dio nelle sue  parole e nei 
suoi atti, scrive: “Gott schien zu halten was Jesus versprochen hatte” (110; corsivo dell’autore). 
528 Cfr. Ap 10, 6-7 e 1QpHab 7, 3-5: wydb[ yrbd yzr lwk ta la w[ydwh rXa qdch hrwm l[ wrXp wb arwqh #wry ![ml rma rXaw 
~yabnh. 
529 Thompson, Revelation, 46-91, e Glonner, Bildersprache, 52-64 e 259-268. Sul potenziale “metaforico“ e 
trasformativo di procedimenti allusivi, insiste, alla luce di moderne teorie linguistiche, Hylen, Allusion, 59-71. 
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Quale conoscenza fondativa, quale immagine implicita di Gesù ne risulta allora congiuntamente 
trasmessa? Dai detti a lui attribuibili con un certa misura di probabilità, Gesù inizia ad emergere 
come profeta, i cui tratti di inviato e rivelatore finiscono per scolorire nella personificazione stessa 
della Sapienza o del Lo,goj profetico530. La sua predicazione è caratterizzata da toni ed attese 
escatologiche, culminanti nella venuta del Figlio dell’Uomo e nel giudizio, all’interno dei quali si 
elaborano precetti sulla custodia della sua parola, la sequela senza compromessi e la rinuncia a sé 
stessi fino alla morte, la u`pomonh,531.  





















                                                 
530 Sulla connotazione essenzialmente profetica del titolo cristologico di o` lo,goj tou/ qeou/ (Ap 19, 13), insistono, in 
particolare, e a mio modo di vedere correttamente, Mazzaferri, Genre, 304-305; 307-308; 311; U.B.Müller, “Das Wort 
Gottes”. Der Name des Reiters auf weissem Pferd (Apk 19, 13), in B.Kollmann – W.Reinbold – A.Steudel, Antikes 
Judentum und Frühes Christentum. Festschrift für H.Stegemann zum 65. Geburtstag,  Berlin/New York 1999 (BZNW 
97), 474-487, in particolare, 476-478; Roose, Zeugnis, 213-217. Non siamo troppo lontani dalla rappresentazione di 
Mosè profh,thj e nomeu,j come o` profhtiko.j lo,goj in Filone, de Leg.All. 3, 43; de Mig. 151; de Congr. 170; de Plant. 
117-119, e di Gesù stesso come o` th/j avlhqei,aj/avlhqh.j profh,thj nella letteratura pseudo-clementina, cfr., e.g., Ap 19, 
11-12.15-16 e 22, 17 e Hom. 11, 19, 1-2 e 3, 52, 3. Il principio è formulato in Did 4, 1: tou/ lalou/nto,j soi to.n lo,gon 
tou/ qeou/ mnhsqh,sh| nukto.j kai. h`me,raj timh,seij de. auvto.n w`j ku,rion\ o[qen ga.r h` kurio,thj lalei/tai evkei/ ku,rio,j 
evstin. Traiettorie simili della tradizione gesuana sono rilevate e seguite in Gv da Theobald, Herrenworte, in 
particolare, 196-199; 528-532; 538-553. 




Le figure di Gesù nell’Apocalisse. 
 
Finora ci siamo accontentati di ricavare e ricomporre l’immagine di Gesù dalla tradizione di 
parole che Giovanni sembrava conoscere come gesuane. L’analisi si fa adesso più diretta, le figure 
che ne emergeranno più nette ed esplicite, nella misura in cui toccheremo la costruzione progettuale 
scoperta del discorso su Gesù: gli scarni accenni a episodi singoli o a elementi specifici e decisivi 
della sua attività rappresentano tasselli di una narrazione e (re)invenzione della sua figura, in cui un 
ruolo preponderante giocano la nozione di “fatti” o “opere” (e;rga), come vedremo, non da intendere 
in senso propriamente biografico, e le tradizioni convogliate a riassumerne, raccontarne e spiegarne 
la vicenda. Di qui l’approccio sostanzialmente überlieferungsgeschichtlich del capitolo, di qui la 
sua struttura tripartita e, per così dire, concentrica. 
Forniamo innanzitutto le coordinate fondamentali di questa scrittura della memoria. 
 
4.1 Riferimenti dal passato: alcuni punti fissi532 
 
Gesù, l’Agnello, è un Israelita (Ap 11, 2), nasce dalla tribù di Giuda, dalla famiglia di Davide 
(Ap 5, 5 e 22, 16), e le sue origini lo qualificano come l’Unto davidide, il Messia d’Israele (Ap 11, 
5.15 e 12, 10)533. La morte è avvenuta per crocifissione (evstaurw,qh) nella città grande, 
Gerusalemme (Ap 11, 8), e, forse presupponendo la conoscenza di altri dettagli del racconto della 
Passione, Giovanni accenna anche ad un suo essere stato “trafitto” (Ap 1, 7: oi[tinej auvto.n 
evxeke,nthsan, cfr. Gv 19, 33-37: nu,ssw –  evkkente,w; EpBarn 7, 8-9: katakente,w; EvPet f. 2r ll.1-15: 
nu,ssw; Giustino, Dial. 14, 8: evkkente,w)534, tutte violenze, queste, riflesse nel linguaggio dello 
sgozzamento (Ap 5, 6.9.12; 13, 8) e nella menzione del sangue da lui versato (Ap 1, 5; 5, 9; 7, 14; 
12, 11; 19, 13)535. La sua resurrezione è adombrata, per antitesi, nel passaggio dalla morte di nuovo 
alla vita (Ap 1, 5 e 18, e 2, 8: e;zhsen) e integrata nella intronizzazione sul trono di suo Padre, “in 
piedi” (cfr. Ap 3, 21 e 5, 6: evsthko,j; cfr. At 2, 30-33 e 7, 55-56 e AscIs 9, 27.35 e 11, 32)536. 
                                                 
532 Cfr. Talbert, Christology, 171-172. 
533 Penna, Ritratti, 465-469. 
534 Sull’affiorare di tradizioni pre-sinottiche della Passione in Barnaba, vedi Koester, Überlieferung, 148-156, in 
particolare, 152-156, e Hagner, Sayings, 264 n.47. 
535 Cfr., più profusamente, Holtz, Christologie, 44-47 e 71-80, e Penna, op.cit., 475 e 481-483. 
536 Holtz, op.cit., 29. 37-52. 57-58. 84; Comblin, Christ, 23-24 e 198-202; Bovon, Christ, 66 e 70-71; Penna, ibid., 476 
e 487-490. Per la fraseologia, cfr. 11, 11; 13, 3 e 14; 20, 4-6, e, più approfonditamente, infra, 147-148. 
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 L’intervallo di tempo tra la nascita e la morte è riempito unicamente dall’istituzione dei suoi 
dw,deka avpo,stoloi, come fondamenti della comunità escatologica, in corrispondenza evidente con le 
dw,deka fulai. ui`w/n VIsrah,l (Ap 21, 12.14)537. Questo legame simbolico rimane vivo nella 
tradizione comune a Mt e Lc sull’intronizzazione dei dodici e il giudizio su Israele (Mt 19, 28: 
kri,nontej ta.j dw,deka fula.j tou/ VIsrah,l // Lc 22, 30: ta.j dw,deka fula.j kri,nontej tou/ VIsrah,l), 
con cui Giovanni stesso mostra di essere entrato in contatto (cfr. Ap 3, 20-21)538, ma è attestato 
esplicitamente solo nelle due varianti della scelta tramandate da EvEbion apud Epifanio, Adv.Haer. 
30, 12, 3, ed in una interpretazione tipologica di Nm 19 offerta da EpBarn 8, 3: 
 
Luca Giovanni EpBarn EvEbion 
    
6, 13: kai. o[te 
evge,neto h`me,ra( 
prosefw,nhsen tou.j 
maqhta.j auvtou/( kai. 
evklexa,menoj avpV 
auvtw/n dw,deka( ou]j 
kai. avposto,louj 
wvno,masen\ 
6, 70: avpekri,qh auvtoi/j 
o` VIhsou/j\ ouvk evgw. 
u`ma/j tou.j dw,deka 
evxelexa,mhnÈ 
oi` r`anti,zontej pai/dej 
oi` euvaggelisa,menoi 
h`mi/n th.n a;fesin tw/n 
a`martiw/n kai. to.n 
a`gnismo.n th/j kardi,aj( 
oi-j e;dwken tou/ 
euvaggeli,ou th.n 
evxousi,an( ou=sin 
dekadu,o eivj martu,rion 
tw/n fulw/n ¿o[ti 
dekadu,o fulai. tou/ 
VIsrah,lÀ( eivj to. 
khru,ssein 
 
cfr. 5, 9: o[te de. tou.j 
ivdi,ouj avposto,louj tou.j 
me,llontaj khru,ssein 
to. euvagge,lion auvtou/ 
evxele,xato 
evge,neto, tij avnh.r 
ovno,mati VIhsou/j( kai. 
auvto.j w`j evtw/n 
tria,konta( o]j evxele,xato 
h`ma/j) kai. evlqw.n eivj 
Kafarnaou.m eivsh/lqen 
eivj th.n oivki,an 
Si,mwnoj tou/ 
evpiklhqe,ntoj Pe,trou 
kai. avnoi,xaj to. sto,ma 
auvtou/ ei=pen\ […] u`ma/j 
ou=n bou,lomai ei=nai 
dekadu,o avposto,louj eivj 
martu,rion tou/ VIsrah,l  
 
Cfr. EvNaas apud Ps.-Ippolito, Adv.Haer., 5, 8, 12: avpo. ga.r tw/n dw,deka( fhsi,( fulw/n maqhta.j 
evxele,xato dw,deka kai. di’auvtw/n evla,lhse pa,sh| 
fulh/| 
                                                 
537 Berger, Theologiegeschichte, 146-150 e 612. 
538 Cfr. Berger, op.cit., 150-151 e 609-610, e supra, 101-103. 
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Rispetto a Lc e Gv, il parallelismo con le tribù d’Israele e la fissità della combinazione “dodici 
apostoli” potrebbero risalire a materiale tradizionale comune ai tre testi539. 
 
4.2 Custodire gli e;rga di Gesù: il peso della chiesa di Tiatiri (Ap 2, 26)540 
 
La lettera alla chiesa a Tiatiri è l’unica delle sette in cui l’angelo di Gesù allarghi le promesse 
escatologiche finali a o` thrw/n a;cri te,louj ta. e;rga mou, in concomitanza al fisso o` nikw/n (2, 26). 
Con l’espressione ta. e;rga mou, l’angelo sembra voler creare un polo di azione che controbilanci le 
influenze sataniche dell’insegnamento della profetessa Iezabel (2, 20.24)541: come andrà sciolta ed 
interpretata l’espressione nel dettaglio?  
La rete di opposizioni e corrispondenze, in cui è calata nel contesto stesso della lettera e in quello 
più ampio del settenario, offre una traccia importante. Il parallelismo chiastico puntuale tra 2, 26 e 
2, 25: plh.n o] e;cete krath,sate a;criÎjÐ ou- a'n h[xw identifica ta. e;rga mou con il possesso di quanti 
“non hanno” la didach, di Iezabel e li contrasta con gli insegnamenti della donna, che, agli occhi di 
Giovanni, insistevano sulla pratica della pornei,a, sul mangiare le carni sacrificate agli ei;dwla (2, 
20-21) e sulla conoscenza delle profondità di Satana (2, 24). In 2, 22, questi stessi insegnamenti si 
traducono in ta. e;rga auvth/j542, e in 9, 20-21, pornei,a e eivdwlolatrei,a compaiono ancora sotto 
l’etichetta di e;rga da cui gli uomini non marchiati dal sigillo divino non si sono ravveduti. Il 
conflitto coinvolge le rispettive didacai,  comprese, nella loro applicazione, anche come e;rga, 
dunque543.  
La lettera alla comunità di Filadelfia ruota tutta sul legame con la parola di u`pomonh, di Gesù, che 
le garantisce la protezione dall’ora della prova (3, 10)544. Con un antefatto, l’averla custodita nel 
passato (thre,w), che poi sfuma a condizione del premio della corona di vittoria, tenere stretto il 
possesso già in mano (3, 11: kra,tei o] e;ceij; cfr. 3, 8 e 10), esattamente alla stregua degli e;rga 
                                                 
539 Su EpBarn e EvEbion, cfr. le osservazioni di Pesce, Parole, 608. 
540 Marino, THPEIN, 52-69. 
541 Karrer, Johannesoffenbarung, 106 n.77 e 199, e Segalla, Memoria, 135. 
542 Identici movimento e coincidenza in Ap 2, 6 (e;rga) e 15 (didach,), a proposito delle dottrine dei Nicolaiti. 
543 Segalla, art.cit., 135-136, e Marino, op.cit., 64-66. L’equivalenza di thre,w, krate,w ed e;cw, in riferimento a 
tradizioni trasmesse, propagate e accolte (Vos, Traditions, 210-211), rafforza sicuramente il punto. 
544 Cfr. Ap 1, 9; 2, 2-3.19; 14, 12, e il commento di P.Lampe, Die Apokalyptiker – ihre Situation und ihr Handeln, in 
U.Luz – J.Kegler – P.Lampe – P.Hoffmann, Eschatologie und Friedenshandeln. Exegetische Beiträge zur Frage 
christlicher Friedensverantwortung, Stuttgart 1981 (SBS 101), 59-114, in particolare, 96-98. 
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dell’uno, e in qualità di e;rgon degli altri (cfr. 2, 2-3 e 19). Il carattere vago e generalizzante 
dell’espressione si conferma545. 
Arriviamo così ad una prima conclusione, negativa: gli e;rga di Gesù, in Ap, non sono 
semplicemente e puramente “fatti” o episodi biografici, oggettivi e oggettivabili, che si possano 
individuare in concreto e univocamente, nel contesto di tradizioni storiche sulla vita di Gesù, i 
contenuti che li riempiono devono piuttosto essere risolti e ricostruiti nella lettura e analisi 
particolare di ogni occorrenza di astratti seguiti da un genitivo, mou o  vIhsou/, che ne precisi 
esplicitamente Gesù come l’autore. 
 
4.2.1 La pi,stij546 
 
Due volte Giovanni parla di pi,stij VIhsou/, sempre all’accusativo, retto in 2, 13 da ouvk hvrnh,sw, 
in 14, 12 dal suo contrappunto in positivo oi` throu/ntej. Questa seconda occorrenza si inserisce in 
una variazione alla formula fissa o` lo,goj tou/ qeou/ kai. h` marturi,a VIhsou/ Cristou/ mediata da 12, 
17: ai` evntolai. tou/ qeou/ kai. h` marturi,a VIhsou/, e ne sostituisce il secondo membro547: se Gesù è 
chiamato e chiama sé stesso  o` ma,rtuj o` pisto.j kai. avlhqino,j, nella sua funzione di rivelatore che 
attesta e conferma la parola divina (cfr. Ap 1, 5; 3, 14; 19, 11), e questa si traduce nei lo,goi pistoi. 
kai. avlhqinoi, che Giovanni trascrive ed invia (Ap 21, 5 e 22, 6), la sua pi,stij individua, per 
metonimia, la rivelazione stessa, nei suoi aspetti di affidabilità, credibilità e sicurezza nello 
svelamento di a] dei/ gene,sqai evn ta,cei (Ap 22, 6; cfr. Diodoro Siculo, Bibl.Hist., 1, 23, 7-8; Sal 18, 
8-9 LXX e 92, 5 LXX; Gal 1, 8-9 e 23, e, forse, 3, 23-25; 1Tm 1, 15 e 4, 1.6; Ignazio, ad Eph., 16, 
2)548.  
Si affaccia un tratto distintivo della concezione dell’esperienza profetica. Già Ben Sirach 
elogiava la veracità di Samuele: hawr !man wrbdb ~gw hzwx Xrdn wtnwmab/evn pi,stei auvtou/ hvkriba,sqh 
profh,thj kai. evgnw,sqh evn r`h,masin auvtou/ pisto.j o`ra,sewj (46, 15 a A C; cfr. 1Sm 3, 20 e Ger 28 
(35), 9), e di Isaia, o` profh,thj o` me,gaj kai. pisto.j evn o`ra,sei auvtou/ (48, 22), su cui chiarisce: 
pneu,mati mega,lw| (hrwbg xwrb) ei=den ta. e;scata […] e[wj tou/ aivw/noj u`pe,deixen (dygh) ta. evso,mena kai. 
                                                 
545 Cfr. Holtz, Die “Werke” in der Johannesapokalypse, in id., Geschichte und Theologie des Urchristentums. 
Gesammelte Aufsätze, Tübingen 1991 (WUNT 57), 347-361, in particolare, 351 e 354-355; Ulland, Vision, 52-53; 
Roose, Zeugnis, 61-63.  
546 Altre ipotesi di traduzione proposte sono affrontate e discusse in D.S.Deer, Whose Faith/Loyalty in Revelation 2, 13 
and 14, 12?, BibTrans 38(1987), 328-330, e Marino, THREIN, 58-61. 
547 Il genitivo sarà quindi sempre soggettivo, cfr., da ultimo, Roose, Zeugnis, 26-28 e I.Donegani, “A cause de la parole 
de Dieu et du témoignage de Jésus…”. Le témoignage selon l’Apocalypse de Jean. Son enraciment extra-biblique et 
biblique. Sa force comme parole de sens, Paris 1997 (EB.NS 36), 359-380, in particolare, 377-378. 
548 Vedi Comblin, Christ, 137-138; Brox, Zeuge, 98-100; Beutler, Martyria, 334-336; Donegani, op.cit., 319-321 e 489-
496. Strettamente connesso è l’aspetto di parola data che impegna al compimento (P.Merton 32, 2; Flavio Giuseppe, 
Bell.Iud. 6, 345, e Ant.Iud. 15, 134), cfr. Spicq, Note, II, 391-392.  
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ta. avpo,krufa pri.n h' paragene,sqai auvta, (48, 24-25). Gli fanno eco le parole che chiudono le 
predizioni escatologiche del Libro dei Misteri dell’esistente e del Male (1Q27): tmaw awbl rbdh !wkn 
hXmh549, la tma/hnwma – pi,stij/avlh,qeia profetica550 diventa ora lo spartiacque delle attese e dei 
dibattiti: in 1Macc 14, 41, la fusione nella persona di Simone delle cariche di h`gou,menoj e sommo 
sacerdote è approvata eivj to.n aivw/na e[wj tou/ avnasth/nai profh,thn pisto.n (cfr. 4, 46 e 9, 27, e Dt 
18, 15.19.22); TestLev 16, 2 osserva e analizza la deriva del popolo d’Israele, tra l’altro, come 
lo,gouj profhtw/n evxouqenou/n e avlhqinw/n lo,gouj bdelu,ssesqai; avlhqino,j deve essere provato il 
profeta lalw/n evn pneu,mati della Didachè (11 e 13, 1), e per l’Anonimo anti-montanista, to. 
avlhqino.n pneu/ma, che “ha parlato nei profeti e svelato loro le profondità dell’esattezza della 
conoscenza di Dio” (apud Epifanio, adv.Haer. 48, 7, 7), si manifesta da ogni dove: o[sa ga.r oi` 
profh/tai eivrh,kasi kai. meta. sune,sewj parakolouqou/ntej evfqe,ggonto( kai. evtele,sqh kai. e;ti 
plhrou/tai (ibid., 48, 2, 5)551.  
Visioni, Spirito, realizzarsi delle predizioni definiscono la legittimità e autenticità dell’esperienza 
profetica e questo vale bene per 14, 12 e per l’Apocalisse testo profetico, cui il verso di fatto si 
riferisce, in quanto rivelazione affidabile, fidata di Gesù (cfr. 19, 9-10, 21, 5-6 e 22, 6.16!)552. E per 
2, 13? Il contesto è simile, lo abbiamo visto, tuttavia, qui la pi,stij VIhsou/ non può coincidere con 
l’Apocalisse stessa, perché la si presuppone come già data, come già non rinnegata. Rientrano in 
gioco allora alcune osservazioni che abbiamo svolto nel capitolo precedente a proposito delle 
traiettorie gesuane553: la pi,stij di 2, 13 sarebbero quelle stesse parole della tradizione di Gesù 
considerate sotto il taglio di rivelazione profetica, dal Nazareno ricevuta e propagata, che si è 
compiuta, si va compiendo o si compirà evn ta,cei, e perciò degna di fede e sicura554. La loro 
                                                 
549 Cfr. Ger 23, 28 (avlh,qeia) e Dn 8, 26 (LXX: avlh,qeia; Q: avlhqh,j) e 10, 1 (LXX: avlhqh,j; Q: avlhqino,j). Ellis, Making, 
407-411, individua nella frase il parallelo più affine, al di fuori del Nuovo Testamento, al pisto.j o` lo,goj delle 
Pastorali (1Tm 1, 15; 3, 1; 4, 9; 2Tm 2, 11; Tit 3, 8), che, come formula, secondo la sua ricostruzione, risalirebbe a 
profeti apocalittici o alla comunità di Esseni a Qumran, per poi passare a profeti della missione giovannea (Ap 22, 6) 
e, infine, contribuire alla enunciazione e trasmissione degli insegnamenti, sempre profetici, cui è associata nelle 
Pastorali stesse. Vedi anche K.Berger, Die Amen-Worte Jesu. Eine Untersuchung zum Problem der Legitimation in 
apokalyptischer Rede, Berlin 1970 (BZNW 39), in particolare, 104-107. 
550 Entrambi i termini greci – e rispettivi campi semantici afferenti – possono di fatto tradurre la radice ebraica !ma e i 
suoi derivati, cfr. Ger 23, 28 e 28 (35), 9; Dn 8, 26 e 10, 1, e Prv 14, 25; Sal 111 (110), 7 e 19 (18), 8, e Mc 14, 3; Gv 
12, 3; Rm 3, 3-7 e 15, 8-9. Vedi anche G.Quell, art. avlh,qeia ktl, TWNT I, 233-252, in particolare, 233-237; 
A.Weiser, art. piste,uw ktl, TWNT VI, 174-231, in particolare, 183-186; Comblin, Christ, 138. 
551 Cfr. la rappresentazione di casi e modelli “profetici” in OrSyb 3, 1-7; 698-701; 809-829, e 11, 315-324; Filone, De 
spec.leg. IV, 48-52, e De vit.Mos. II, 253; 261-262; 269; 280-281; 288-291; Flavio Giuseppe, Ant.Iud. 10, 112-114; 
Plutarco, De Pyth.Or. 407c; Memar Marqah II, 8; Flegone di Tralle, Peri. qaumasi,wn kai. makrobi,wn, fr. 37 V, 25-30 
(ed. Jacoby); Nonno di Panopoli, Par. in Ioh., I, 47 e 59.83-84.126. Vedi anche Berger, op.cit., 109 e 150. 
552 Cfr. Berger, ibid., 150-151; Mazzaferri, Genre, 304-313, e Roose, Zeugnis, 144-161 e 188-229.  
553 Vedi supra, 129. 
554 Anche in 2Ts 3, 1-3 e 2Tm 2, 11-13, le tre occorrenze di pisto,j ruotano intorno alla ripresa di detti gesuani, con lo 
stesso significato; in 2Ts 3, 3 e 2Tm 13, l’aggettivo si riferisce direttamente o indirettamente a Gesù stesso. Cfr. 2Cl 
11, 6-7. Le omelie pseudo-clementine citano lo,goi profetici di Gesù, constatandone l’adempimento, a riprova della 
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attualizzazione nel tessuto letterario delle visioni di Giovanni è sintomo e, al tempo stesso, 
propulsore della rifigurazione in atto, per cui sostanzialmente non si avverte soluzione di continuità 
tra le due pi,steij di Gesù, tra le sue due testimonianze profetiche, la attuale confermando la passata 
e proponendosi, in prospettiva, altrettanto valida555.  
 
4.2.2 La parola della u`pomonh,556 
 
Una rapida sinossi può illustrare come th.n pi,stin mou di 2, 13 trovi il suo corrispondente 
speculare in mou to.n lo,gon di 3, 8:  
 
Ap 3, 8: 
 
kai. evth,rhsa,j mou to.n lo,gon 
Ap 2, 13: 
 
kai. kratei/j to. o;noma, mou 
 
 
kai. ouvk hvrnh,sw to. o;noma, mou 
 
 
kai. ouvk hvrnh,sw th.n pi,stin mou 
 
I due concetti si sfiorano e alternano, nella misura in cui entrambi denotano e caratterizzano 
l’attività rivelatrice di Gesù557. A 3, 10 Giovanni specifica: o[ti evth,rhsaj to.n lo,gon th/j u`pomonh/j 
mou. Stesso verbo, stessa costruzione, ma a cosa va riferito ora il mou di Gesù, a to.n lo,gon th/j 
u`pomonh/j o semplicemente a th/j u`pomonh/j? Una costruzione simile a 13, 3: h` plhgh. tou/ qana,tou 
auvtou/, a indicare la ferita mortale della Bestia, e soprattutto l’aperta e letterale ripresa di 3, 8 fanno 
optare per l’ipotesi che il genitivo del pronome personale logicamente modifichi il primo sostantivo 
e l’intero sintagma nominale, ricalcato su uno stato costrutto semitico558. La mia parola della 
u`pomonh,  dice l’angelo di Gesù, quindi, la parola, da me proclamata, di resistenza, sofferenza, attesa 
                                                                                                                                                                  
sua prescienza e del suo essere o` avlhqh.j profh,thj, in possesso dello Spirito congenito ed eterno (3, 12, 3 - 13, 1 e 15, 
1 - 16, 1; cfr. 2, 17, 4-5 e 11, 35, 3-6 e la teoria formulata in 2, 6, 1 e 10, 1, dove ricorre due volte il verbo pisteu,ein). 
555 Secca ed illuminante la formulazione di Filone, De vit.Mos. II, 288: w-n (scil. gli eventi futuri predetti da Mosè in 
punto di morte a ciascuna tribù) ta. me.n h;dh sumbe,bhke( ta. de. prosdoka/tai( dio,ti pi,stij tw/n mello,ntwn h` tw/n 
progegono,twn telei,wsij. 
556 T.Müller, “The word of my patience” in Revelation 3:10, ConcordTQ 46 (1982), 231-234; J.Kerner, Der Ethik der 
Johannes-Apokalypse im Vergleich mit der des 4.Esra. Ein Beitrag zum Verhältnis von Apokalyptik und Ethik, Berlin 
– New York 1998 (BZNW 94), in particolare, 39-44; Marino, THREIN, 79-87, in particolare, 82. 
557 Sull’afferenza di le,gw/lo,goj alla sfera della rivelazione verbale in Ap, tra i “bestowal verbs”, vedi Mazzaferri, 
Genre, 314-315; Aune, Revelation 1-5, 237.239; Marino, op.cit., 79-80.82.86-87.89. Cfr. 12, 11: dia. to.n lo,gon th/j 
marturi,aj auvtw/n. 
558 Con Müller, Offenbarung, 130, e Aune, op.cit., 231e 238-239. Cfr. Mt 19, 28; At 5, 20 e 13, 26; Rm 7, 24 (greco e 
syph); Fil 3, 21; Col 1, 13; Eb 1, 3 e Moulton – Howard, III, 214.  
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perseverante, intensa e fedele559, e il doppio ricorso all’aoristo di thre,w allude a tutto un processo di 
trasmissione e custodia di questa parola, una parola che è allora tradizione di parole di Gesù (cfr. 
Ap 3, 3)560. A questo alveo di lo,goi l’Apocalisse stessa mostra più volte di attingere (Ap 2, 10; 3, 5; 
3, 20-21; 13, 10)561, e altri ne interpreta nel nuovo orizzonte della u`pomonh, (cfr. Ap 1, 3 e 14, 12): 
sono parole di esortazione e promessa, ovvero pi,stij perché non cadranno, sono parole che, 
preservate e custodite, si trasformano negli e;rga elogiati delle comunità e nella certezza delle 
benedizioni escatologiche promesse (cfr. Ap 2, 2-3.13.19.25; 3, 8.11; 13, 10; 14, 12)562. 
Un’ultima annotazione563. La struttura ad antitesi complementare di 2, 13 e 3, 8 gioca su una 
stretta correlazione di fondo tra pi,stij/lo,goj e o;noma564: il messaggio profetico di Gesù schiude la 
conoscenza del suo “nome”, degli aspetti ivi manifestati, e perciò tangibili e pronunciabili, della sua 
attività e della sua natura, delle sue qualità e dei suoi poteri565. In 16, 12-16, la scena che prepara 
alla battaglia escatologica di 19, 11-21566, l’opposizione al falso profeta e ai suoi segni viene 
evocata e sancita da un intervento diretto dell’angelo di Gesù, con le sue parole “profetiche” (16, 
15; cfr. 3, 3)567, e in 19, 11-13, la battaglia anticipata, l’identità del seduto sul cavallo bianco si 
risolverà nei nomi di pisto.j kai. avlhqino,j e o` lo,goj tou/ qeou/: la pi,stij e il lo,goj VIhsou/ 
assommano la cifra della vera profezia568, nel profeta inviato e nella sua rivelazione si cela la 
manifestazione stessa della parola (profetica) divina (cfr. Ap 1, 5; 3, 7!.14; 6, 10, e Is 65, 16 LXX; 
3Macc 2, 11; Eb 11, 11)569. 
                                                 
559 Cfr. Spicq, Note, II, 695-703, e Kerner, Ethik, 40. 
560 Vedi supra, 95-97. 
561 Vedi supra, 93-95; 101-103; 113-116. 
562 Lo stesso movimento rilevano Lampe, Apokalyptiker, 97; L.L.Thompson, A Sociological Analysis of Tribulation in 
the Apocalypse of John, Semeia 36 (1986), 147-174, in particolare, 150-151; Marino, THREIN, 89-90, che però si 
appoggiano tutti alla traduzione: “la parola della mia perseveranza”. Cfr. anche Roose, Zeugnis, 61-65. 
563 Fondamentali le pagine di Müller, Wort, 479-487, e Roose, Zeugnis, 208-218. 
564 Cfr. Aune, Revelation 1-5, 237. In OrSyb 3, 809-815 e 11, 316-321, si intrecciano riconoscimento della veridicità 
delle predizioni e cambiamento del nome della Sibilla. 
565 Cfr. BAGD, s.v. o;noma, 711-714, in particolare, 1d, e Kraft, Offenbarung, 247-248. 
566 Lupieri, Apocalisse, 241-244 e 306-307. 
567 Vedi supra, 95-97. 
568 Si fa interessante a questo punto notare come l’elogio per tenere stretto l’o;noma di Gesù e non aver rinnegato la sua 
pi,stij (Ap 2, 13) si contrapponga, nella lettera all’angelo dell’evkklhsi,a di Pergamo, al rimprovero per la presenza di 
seguaci della didach, di Balaam e dei Nicolaiti (2, 14-15). La minaccia a loro rivolta (2, 16: metano,hson ou=n\ eiv de. mh,( 
e;rcomai, soi tacu. kai. polemh,sw metV auvtw/n evn th/| r`omfai,a| tou/ sto,mato,j mou) si concretizzerà testualmente nella 
visione di 19, 11-21 e della guerra contro la bestia, i re della terra e lo pseudo-profeta, figura, questa, che di fatto li 
chiamerà più direttamente in causa, insieme a Iezabel di Tiatiri (Garrow, Revelation, 88-91; Müller, art.cit., 481-485, e 
Roose, op.cit., 217-221). Altrettanto poco casuale, allora, che o` avlhqino,j compaia, a sua volta, tra i titoli di Gesù 
proprio nell’intestazione della lettera all’angelo di Filadelfia, cioè al verso precedente, Ap 3, 7, l’approvazione per la 
custodia del suo lo,goj e del suo o;noma (Ap 3, 8; cfr. il commento di Marino, op.cit., 76-77). 
569 Cfr. le conclusioni raggiunte supra, 128-130. Non sfuggano ancora gli elementi della tradizione sapienziale della 
“Parola di Dio” (Sap 18, 15-16; cfr. Eb 4, 12; Ef 6, 17; Ps.-Clemente, Hom. 11, 19, 1-2) rielaborati in Ap 19, 11-
13.15-16, tanto più in rilievo, se il cavaliere, con Carrell, Jesus, 196-219, e Gieschen, Christology, 252-256, 
rappresenta un’ipostasi angelica di Cristo. Le corrispondenze con Ap 1, 13-16 (Stuckenbruck, Veneration, 211-232) e 
6, 1-8 lasciano, a dire il vero, pochi dubbi al riguardo.  
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4.2.2.1 NIKÂN: premesse, significato, effetti570 
 
Se dunque la u`pomonh, traduce e individua il messaggio di Gesù, per due volte, l’aoristo di nika,w 
comprende, caratterizza ed interpreta il ricordo della sua esistenza passata (Ap 3, 21 e 5, 5). L’Ap 
stessa ce ne offre la chiave di lettura: da un lato, integra e modella l’esperienza dei suoi seguaci in  e 
sull’esperienza di Gesù (cfr. 2, 26: kai. o` nikw/n kai. o` thrw/n a;cri te,louj ta. e;rga mou( dw,sw auvtw/| 
evxousi,an evpi. tw/n evqnw/n […] w`j kavgw. ei;lhfa para. tou/ patro,j mou, e 3, 21: o` nikw/n dw,sw auvtw/| 
kaqi,sai metV evmou/ evn tw/| qro,nw| mou( w`j kavgw. evni,khsa kai. evka,qisa meta. tou/ patro,j mou evn tw/| 
qro,nw| auvtou/), dall’altro, struttura evni,khsan in parallelismus membrorum con kai. ouvk hvga,phsan th.n 
yuch.n auvtw/n a;cri qana,tou (12, 11) e vincola la “corona della vita”, simbolo di vittoria, alla 
fedeltà, ancora una volta, a;cri qana,tou (2, 10). Non tanto e non solo la morte in cui culminano, 
quindi, ma la perseveranza, e l’obbedienza che possono condurre e, nello specifico, hanno condotto 
al sacrificio di sé571, ecco emergere, nel gioco di specchi, i fattori della vittoria di Gesù, che, in 
ultima analisi, collimano con il campo semantico di u`pome,nw572. Quali scenari presuppongono e 
aprono? 
In greco, nika,w si presta a indicare “den für jedermann erkennbaren Sieg aus tatsächlicher 
Überlegenheit im Kriege, im Prozess, wie übertragen etwa im sportlichen Wettkampf”573. La 
letteratura giudaica, anche contemporanea a Giovanni, aveva già recuperato e declinato l’immagine, 
nelle molteplici possibilità che offriva: SapSal e 4Macc celebrano rispettivamente i successi della 
avtekni,a meta. avreth/j (SapSal 4, 1-3: to.n tw/n avmia,ntwn a;qlwn avgw/na nikh,sasa) e del logismo,j sui 
pa,qh (4Macc 6, 33), che conduce i martiri al porto dell’incorruttibilità e della vita beata (6, 10; 7, 1-
4; 17, 10-18): avlhqw/j ga.r h=n avgw.n qei/oj o` diV auvtw/n gegenhme,noj) hvqloqe,tei ga.r to,te avreth. diV 
u`pomonh/j dokima,zousa to. ni/koj avfqarsi,a evn zwh/| polucroni,w| (17, 11-12); TestIob 4 prospetta una 
guerra tra Giobbe e Satana, e la luce angelica apparsa di notte al patriarca così gli promette: “Se 
saprai sopportare (eva.n u`pomei,nh|j), renderò il tuo nome celebre su tutta la terra per tutte le 
                                                 
570 Cfr. P.Middleton, Radical Martyrdom and Cosmic Conflict in Early Christianity, London/New York 2006 (LNTS 
307), 158-170. 
571 Il rapporto stretto con krate,w/thre,w (Ap 2, 28 e 3, 10-12) appare evidente e indicativo. 
572 Cfr. le sovrapposizioni interne attestate da passi come Ap 12, 17 (po,lemoj/threi/n/e;cein); 13, 7-10 (po,lemoj/nika/sqai/ 
u`pomonh,); 14, 12 (u`pomonh,/threi/n); 15, 2 (nika/n), e l’evidenza esterna raccolta e discussa da Müller, Prophetie, 106-
107, cui potrebbe essere aggiunto NHC IX, 26, 4-9: narCwn ete nekjaje ne aurpolemoc akjro (= 
nika,w) eroou auw mpoujro erok auw akrupomine (= u`pome,nw) auw akrkatalue nnekjijeeu. 
Percezione simile traspare dalle pagine di A.Satake, Christologie in der Johannesapokalypse im Zusammenhang mit 
dem Problem des Leidens der Christen, in C.Breytenbach – H.Paulsen (a cura di), Anfänge der Christologie. 
Festschrift für F.Hahn zum 65. Geburtstag, Göttingen 1991, 307-322, in particolare, 313-315; Kerner, Ethik, 47-52 e 
115-116; Marino, THREIN, 63 e 66. L’acuta e lucida analisi di Roose, Zeugnis, 47-72, si perde in un distinguo troppo 
marcato tra valore “soteriologico” della vittoria di Gesù, con la sua effettiva morte in croce, e valore “etico” della 
vittoria dei “cristiani”, con la resistenza ad oltranza cui sono chiamati, anche e proprio nell’eventualità della morte. 
573 Karrer, Johannesoffenbarung, 216. Cfr. Bauernfeind, nika,w, 941. 
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generazioni fino alla fine dei tempi […] e sarai risvegliato (kai. evgerqh,sh|) al momento della 
resurrezione e sarai come un atleta che nel pugilato sostiene la lotta riceve la corona (evkdeco,menoj 
to.n ste,fanon)” (TestIob 4, 6.9-10); alla vita come a un terreno di lotta, agli avversari, che siano le 
forze sataniche, le tentazioni o le tribolazioni, alla vittoria o ai suoi premi alludono anche 2Tm 4, 7-
8, Gc 1, 12 e 1Gv 5, 4-5574. Nel Libro delle Parabole di Enoch, affiora invece più decisamente lo 
sfondo processuale575: in 46, 3, il destino di elezione del Figlio dell’Uomo, stabilito da prima che il 
mondo fosse creato (cfr. 48, 2-3.6), viene giustificato con la precisazione che la sua sorte “ha vinto 
tutti, al cospetto del Signore degli Spiriti, in giustizia, in eterno”. Il suo nome è la salvezza dei giusti 
uccisi sulla terra che hanno “odiato e disprezzato questo mondo di iniquità” e tutte le sue azioni e i 
suoi comportamenti: al tempo dell’afflizione e del giudizio, essi “vinceranno nel nome del Signore 
degli Spiriti” (50, 2). 4Esd fonde le due prospettive576: la vittoria definitiva di fronte al trono del 
giudizio (7, 115) segue la vittoria nella lotta che, dalla nascita, impegna gli uomini contro “il cattivo 
senno plasmato insieme a loro” (7, 92); spiega Uriele: “questo è il senso della lotta (certamen) che 
ha combattuto (certavit) l’uomo che è nato sulla terra, che, se sarà stato vinto, soffra le cose che hai 
detto tu (scil. i tormenti post mortem lamentati da Esdra in 7, 116-126; cfr. 7, 80-87), ma se avrà 
vinto (si autem vicerit), riceverà quello che io dico (scil. il riposo nei sette “ordini delle anime dei 
giusti” elencati dall’angelo in 7, 90-98)”. 
Nell’Ap sembra dominare piuttosto la sfumatura marziale577: il vincere di Gesù nasconde la 
realtà di una battaglia, e, più in profondità, di un conflitto di ordine cosmico con le forze sataniche 
(Ap 12)578, e si colora di forti tinte messianiche (cfr. Ap 5, 5 e 4QpGena; 1QSb 5, 26-29; 4 Esdr 11, 
37, e 12, 1 e 31; 4QpIsaa; Preghiera delle Diciotto Benedizioni 15)579; parallelamente, la metafora 
del comprare e dello sciogliere/liberare (avgora,zw e lu,w: cfr. Ap 5, 9 e 14, 3-4, e 1, 5), che ne 
descrive natura ed effetti, evoca, con grande probabilità, la redemptio ab hostibus e la prigionia di 
guerra (cfr. Ap 20, 1-3.7)580. Come racchiudendoli ai poli estremi, l’aoristo di nika,w inaugura gli 
eventi escatologici, il futuro (17, 14: nikh,sei; cfr. 16, 13-16 e 19, 11-21), li conclude, ma la seconda 
vittoria nasce con e si consuma già nella prima, se ciò che, con questa, Gesù ha conquistato, il 
                                                 
574 Sia per TestIob che per il testo di Gc rimane valida l’osservazione di Müller, Prophetie, 107: “Der Begriff nika/n 
fehlt allerdings, dafür steht u`pome,nein zum Ausdruck derselben Sache”. Il ricorso all’immagine della corona lo 
conferma. 
575 Hahn, Sendschreiben, 384-385. Sulla “Rechtsstreit” nella letteratura giudaica antica, vedi brevemente C.Müller, 
Gottes Gerechtigkeit und Gottes Volk. Eine Untersuchung zu Römer 9-11, Göttingen 1964 (FRLANT 86), 57-64. Sulla 
corrispondenza vittoria-giustiza, ancora utile Bultmann, Johannes, 434-435 n.7. 
576 Cfr. Hahn, art.cit., 385, anche se la sua insistenza sulla “Leidenstheologie” giudaica non convince. 
577 Middleton, Martyrdom, 166-167, parla efficacemente di “near total dualism” e “all-out war” (166), Cfr. anche ibid., 
169-170. 
578 Müller, Prophetie, 106; Holtz, nika,w, 1150; Taeger, Gesiegt, 33-41; Schimanowski, Liturgie, 208-209. 
579 Cfr. le osservazioni di Roose, Zeugnis, 66-67 e 70-72, e il dettagliato excursus in Schimanowski, op.cit., 197-205. 
580 Vedi Holtz, Christologie, 65-68, e E.Schüssler Fiorenza, Redemption as Liberation: Apoc 1:5f. and 5:9f., CBQ 36 
(1974), 220-232, in particolare, 228-229.  
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dominio sulle genti e il sedersi sul trono di Dio, per sé (cfr. 2, 28 e 3, 21), il riscatto a Dio, il regno e 
la dignità sacerdotale, per i popoli (cfr. 5, 5  e 9-10), alla fine, orienta e determina l’esito dello 
scontro ultimo (cfr. 17, 14 e 19, 14-16)581. 
 
4.2.3 Quali e;rga? 
 
Nell’immaginazione di Giovanni, l’attività di Gesù (ta. e;rga mou) si risolve di fatto nella sua 
predicazione (lo,goj) preservata e trasmessa582. Questa si caratterizza più specificatamente come 
predicazione profetica autorevole e legittima (pi,stij) dai toni e contenuti escatologici, raccolti sotto 
la cifra della resistenza ad ogni costo (u`pomonh,)583. Accedervi e preservarla significa conoscere e 
riconoscere il suo nome (to. o;noma, mou) e la realtà che questo schiude: nella misura in cui Gesù è e 
non cessa di essere il testimone, il rivelatore celeste, pisto.j kai. avlhqino,j (Ap 1, 5 e 3, 14), la 
parola divina stessa (Ap 19, 11-13), da cui ora origina di nuovo conoscenza sicura e affidabile 
(pi,stij: Ap 14, 12; cfr. 19, 9-10 e 22, 6), e che ora di nuovo incita alla u`pomonh, (cfr., e.g., Ap 13, 10 
e 14, 12), la visione e la scrittura costruiscono e organizzano la memoria e, nella memoria, filtrando 
continuità e corrispondenze, ritrovano fondati e sanciscono forme, contenuti e funzioni 
dell’esperienza profetica quale soggiace all’Apocalisse, e la propongono come rivelazione di Cristo 
tout court nell’arena di fenomeni e gruppi concorrenti, degradati a “falsa profezia”584.  
Questa rifigurazione della tradizione e del ricordo viene calata nella cornice di un mondo 
concepito come terreno di scontro tra Dio e Satana. Su questo scacchiere, la vicenda di Gesù, la sua 
opposizione strenua a Satana e vittoria nella fedeltà a Dio fino alla morte, e morte di croce, segna e 
anticipa, nella sua portata escatologica e, specificatamente, messianica, la sconfitta definitiva delle 
forze dell’Avversario, e la glorificazione propria e dei suoi seguaci585. 
 
4.3 Due storie di Gesù 
 
Gli elementi di ricordo rilevati non rimangono isolati e sconnessi, Giovanni ne offre due riletture 
narrative, una immediata, l’altra in controluce, sotto forma di racconto “mitico”586. Sono forse due 
                                                 
581 Cfr. Roose, Zeugnis, 71; Schimanowski, Liturgie, 209-210; Prigent, Apocalypse, 205.  
582 Vos, Traditions, 209-210, e Segalla, Memoria, 135-136. 
583 Similmente, Kerner, Ethik, 40 e 45. 
584 Cfr. Roose, op.cit., 158-160 e 188-224. 
585 Satake, Christologie, 313 e 321-322, e Middleton, Martyrdom, 169-170. 
586 Scrive Assmann, Memoria, 26-27: “La memoria culturale si orienta in base a punti fissi nel passato. Anche in essa il 
passato non è in grado di conservarsi in quanto tale, ma si coagula piuttosto in figure simboliche a cui viene 
agganciato il ricordo: le storie dei padri – l’esodo, la peregrinazione nel deserto, la conquista del paese, l’esilio – sono 
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tra i più complessi passaggi della lettera, e, per districarci fra nodi esegetici, interrogativi aperti, 
vecchie e nuove metodologie e prospettive di ricerca587, cercheremo di crearci una base testuale di 
analisi solida, individuando alcuni punti fermi che più direttamente ci interessano, e concentrando 
su di questi le nostre domande, nel loro taglio specifico. 
 
4.3.1 Il Messia rapito in cielo: annotazioni a margine di Ap 12, 1-5 
 
Preso nel suo contesto più ampio (Ap 12, 1-5.13-17), il racconto si dipana come conflitto tra la 
donna nel cielo, il suo primogenito, e gli altri della sua discendenza, da un lato, e il grande drago 
rosso, dall’altro, (cfr. 12, 17: kai. wvrgi,sqh o` dra,kwn evpi. th/| gunaiki. kai. avph/lqen poih/sai po,lemon 
meta. tw/n loipw/n tou/ spe,rmatoj auvth/j), e funge da cornice alla sconfitta del serpente stesso e dei 
suoi angeli ad opera delle milizie celesti guidate da Michele (12, 7-12).  
Chi sono il serpente e il primogenito? Il testo è chiaro: quasi a non voler lasciare dubbi sulla sua 
identità, sul drago grande si affollano gli epiteti o` o;fij o` avrcai/oj( o` kalou,menoj Dia,boloj kai. o `
Satana/j( o` planw/n th.n oivkoume,nhn o[lhn (12, 9)588, il primogenito, un figlio maschio, si rivela il 
Messia davidide, destinato a poimai,nein pa,nta ta. e;qnh evn r`a,bdw| sidhra/| (12, 5; cfr. Sal 2, 8-9 LXX 
e PsSal 17, 21-24). Le ricorrenze parallele della citazione in Ap 2, 27 e 19, 15 permettono di 
identificarlo storicamente con Gesù589. L’ostilità tra i due, tra il drago ed il Messia, tra Satana e 
Gesù, si traduce nella fame del drago che vuole divorare il nascituro: eco precisa di storie della 
supposta persecuzione ordinata da Erode il Grande (cfr. Mt 2, 16-21)590? Più probabile che, in 
questa fame, affiori una cifra dell’intera esperienza di Gesù, abbozzata come scontro con Satana o 
le potenze demoniache, nel succedersi di prove da questi scatenate, che poteva essere alimentata da 
                                                                                                                                                                  
figure di ricordo celebrate liturgicamente nelle feste, le quali gettano luce su situazioni del presente. Anche i miti sono 
figure di ricordo: la differenza tra mito e storia cessa qui di valere. Per la memoria culturale è valida non la storia de 
facto, ma solo quella ricordata; si potrebbe anche dire che nella memoria culturale la storia de facto viene trasformata 
in storia ricordata e dunque in mito. Il mito è una storia fondante, una storia che viene raccontata per chiarire il 
presente alla luce delle origini. […]. Attraverso il ricordo la storia diventa mito; in tal modo essa, lungi dal divenire 
non reale, solo ora si fa realtà, come forza durevole normativa e formativa” (corsivo mio). Cfr. anche ibid., 47-51. 
587 Mi limito qui a segnalare, come piccola bibliografia fondamentale, H.Gollinger, Das »Grosse Zeichen« von 
Apokalypse 12, Würzburg 1971 (SBM 11); Yarbro Collins, Myth; P.S.-B. Min, I due testimoni di Ap 11, 1-13: Storia – 
Interpretazione – Teologia, Roma 1991; Busch, Drache; Kalms, Der Sturz des Gottesfeindes. Traditionsgeschichtliche 
Studien zu Apokalypse 12, Neukirchen 2001 (WMANT 93); Biguzzi, Apocalisse, 195-229; Koch, Drachenkampf; 
A.K.W.Siew, The War between the Two Beasts and the Two Witnesses: a Chiastic Reading of Revelation 11:1 – 14:5, 
London/New York 2005 (JSNT.SS 283); H.Omerzu, Die Himmelsfrau in Apk 12. Ein polemischer Reflex des 
römischen Kaiserkults, in M.Becker – M.Öhler (a cura di), Apokalyptik als Herausforderung Neutestamentlicher 
Theologie, Tübingen 2006 (WUNT 2.Reihe 214), 167-194. 
588 Busch, op.cit., 61-66 e 116-135; Kalms, op.cit., 49-53 e 134-143; Biguzzi, op.cit., 202-212; Koch, op.cit., 238-252. 
589 Cfr. Busch, ibid., 67-75 e 86-102; Kalms, ibid., 55-59; Biguzzi, ibid., 212-217. L’interpretazione collettiva come 
popolo messianico (cfr. Gollinger, op.cit., 151-182, e Siew, op.cit., 152-164) ha quantomeno il merito di evidenziare 
decisamente, fino all’equivoco e allo scambio, il parallelismo speculare che l’Ap costruisce tra Gesù e i suoi seguaci.   
590 Cfr. Lupieri, Apocalisse, 195-197, e Kalms, ibid., 49; 61-62; 65; 127-131, in particolare, 129. Prima rassegna e 
vaglio delle ipotesi sulla decifrazione “storica” della scena offre Koch, ibid., 227-232. 
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molteplici tradizioni poi confluite anche nelle narrazioni evangeliche (cfr. Lc 4, 13 e 22, 3. 28; 1Cor 
2, 8; Eb 2, 18; 4, 15; 5, 7-10; AscIs 9, 13-14 e 11, 18-19; Ignazio, ad Ef. 19; Giustino, Dial., 125, 4; 
Ippolito, Fragm. in Gen. 49, 16-17; EvVer 18, 21-22; ApPet “gnostica” 71, 5): le tentazioni nel 
deserto (Mc 1, 12-13 e par.), gli esorcismi di spiriti impuri (Mt 3, 22-27 e par.), l’opposizione di 
Pietro al suo destino (Mc 8, 32-33 e par.), la consegna da parte di Giuda (Gv 6, 70-71 e 13, 2.27) e 
l’abbandono dei discepoli (Lc 22, 31-53), l’odio della folla e la crocifissione (Gv 8, 37-47; 12, 31; 
14, 10; 16, 11)591.  
L’intervento divino chiude i giochi: subito dopo il parto, sembra di capire, il figlio della donna 
viene rapito (h`rpa,sqh) “presso Dio e presso il suo trono” e sottratto al pericolo incombente (Ap 12, 
5)592. Il passivo avrpa,zomai denota l’essere afferrati e strappati via senza opporre resistenza, che poi 
si tratti concretamente di spostamenti fisici, da un luogo ad un altro (Apollonio Rodio 3, 1114: 
trasporto di a;ellai; At 8, 39: traslazione ad opera dell’a;ggeloj kuri,ou; Flavio Giuseppe, Ant.Iud. 
7,113: fuga di Mefibosheth sulle spalle della nutrice; VitEz 15; ApcMos 37; Quinto Smirneo 11, 
291: Afrodite mette in salvo il figlio Enea), di rapimenti “estatici” (2 Cor 12, 2.4; ApEsdr 5, 7; 3Bar 
passim), o di ascensione nei cieli dopo la morte o anche senza morte (Sap 4, 11: della morte del 
giusto; 1Ts 4, 17: di h`mei/j oi` zw/ntej oi` perileipo,menoi, insieme a quanti si sono addormentati nel 
Signore e vengono resuscitati; Erodiano 1, 11, 2: di Ganimede rapito da Zeus; Esichio di Mileto, De 
Vir.Ill. 66: dell’assunzione “in carne” dell’imperatore Giustiniano)593.  
Questa terza sfumatura tradisce l’ottica tutta particolare in cui Giovanni ricorda, immagina e 
trasmette la dimensione significativa e fondante delle vicende di Gesù: metete,qh di Sap 4, 10 
parallelo all’h`rpa,gh di 4, 11, e un po’ tutta la formulazione del verso (euva,restoj qew/| geno,menoj 
hvgaph,qh kai. zw/n metaxu. a`martwlw/n metete,qh) applicano al giusto il modello del destino di Enoc 
(cfr. Gen 5, 24 LXX e TargJ; Sir 44, 16 e 49, 14; Filone, Quaest. in Gen. I, 85-86, e Is 57, 1-2 
LXX)594. In compagnia di Elia, Enoc è il non morto e traslato in cielo per eccellenza, in segno della 
protezione e del favore divino accordatogli (cfr. 2Re 2, 11, 1Macc 2, 58, e Sir 48, 9 e 12 su Elia; 
1En 12, 1-2; 70, 1; 89, 52 e 90, 31, su Enoc ed Elia; Giub 4, 23; Filone, Quaest. in Gen. I, 85-86; 
Flavio Giuseppe, Ant.Iud. 1, 85 su Enoc, e 9, 28, su Elia, anche in coppia con Enoc; Eb 11, 5; 2En 
                                                 
591 Cfr. Berger, Auferstehung, 128-131 e le osservazioni di Ulland, Radikalisierung, 192-196 e 331, e Biguzzi, 
Apocalisse, 217-220. Contro ogni possibile pretesa o tentativo di far collimare al dettaglio Ap 12, 4-5 con narrazioni di 
eventi precisi della vita di Gesù, vale l’osservazione di Assmann, Memoria, 49: “Solo il passato significativo viene 
ricordato, e solo il passato ricordato diventa significativo. Il ricordo è un atto di semiotizzazione” (corsivo 
dell’autore). Si tratta quindi di capire ed enucleare come il passato viene ricordato e immaginato. 
592 Cfr. le analisi di Busch, Drache, 102-113, e Kalms, Sturz, 59-65, e la precisazione di Koch, Drachenkampf, 234-235. 
593 Cfr. G.Lohfink, Die Himmelfahrt Jesu. Untersuchungen zu den Himmelfahrts- und Erhohungstexten bei Lukas, 
München 1971 (SANT 26), 32-50 e 72-74; A.W.Zwiep, The Ascension of the Messiah in Lukan Christology, 
Leiden/New York/Köln 1997 (NT.Supp 87), in particolare, 36-79; Aune, Revelation 6-16, 689-690. 
594 Berger, op.ct., 34. Cfr. anche le pagine di U.B.Müller, Messias und Menschensohn in jüdischen Apokalypsen und in 
der Offenbarung des Johannes, Gütersloh 1971 (SNT 6), 184-189. 
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36, 1-2 e 67, 2-3)595, ma la tipologia del profeta-giusto rapito presso Dio si diffonde rapidamente ad 
altre figure596, Melchisedek, dopo un concepimento e una nascita miracolosa, trasportato e deposto 
nel paradiso dell’Eden, nel terzo cielo, dall’arcangelo Michele, per essere a Dio sacerdote dei 
sacerdoti in eterno (2En 71, 28-29 e 72, 1-9; cfr. Eb 7, 3: avpa,twr avmh,twr avgenealo,ghtoj( mh,te 
avrch.n h`merw/n mh,te zwh/j te,loj e;cwn( […] me,nei i`ereu.j eivj to. dihneke,j)597, i “profeti” Mosè 
(Filone, de vit.Mos. II, 288-292 e de sac. 8, e Quaest. in Gen. I, 86; Flavio Giuseppe, Ant.Iud. 4, 
326; OrSib 2, 245; ActPil 16, 6-7; Ambrogio, de Cain et Abel, 1, 2, 8)598, Fineas (Ps.-Filone, 
Ant.Bib. 48, 1, e Origene, In Iohann. 6, 83-85)599, Geremia (Mt 16, 14; 5Esdr 2, 18; Vittorino di 
Petovio, In Apoc. 11, 3; Carmen adv.Marc. 3, 189; Origene, In Iohann. 13, 403; cfr. 2Macc 2, 1-8, e 
                                                 
595 Vedi, rispettivamente, L.Rosso Ubigli, La fortuna di Enoc nel giudaismo antico: valenze e problemi, ASE 1 (1984), 
153-163, e J.C.VanderKam, Enoch: a Man for All Generations, Columbia 1995, e M.Öhler, Elia im Neuen Testament. 
Untersuchungen zur Bedeutung des alttestamentlichen Propheten im frühen Christentum, Berlin/New York 1997 
(BZNW 88), in particolare, 2-30. 
596 Per la coppia quasi sinonimica profeti – giusti, vedi supra, 120-122 e n.484. Scrive Berger, Hintergrund, 401 n.2: “es 
handelt sich um ein offenbar aus der Elias-Tradition kommendes Element, das […] auch auf andere prophetische 
Gestalten übertragen wurde, insbesondere auf Henoch, und welches häufig als Himmelsreise dargestellt wird, die eine 
der Berufungsvision analoge Funktion hat”. Cfr. id., Auferstehung, 19-21. Se il profeta Elia era celebre per il suo zelo 
per la Legge, e quindi per la sua giustizia, e l’ascensione poteva rappresentarne la meritata ricompensa (cfr. 1Macc 2, 
58; 4Esdr 7, 106-111; Eb 11, 32-38; Gc 5, 16-17; AscIs 2, 14 e 9, 36; Pesiq 9, 76a), Enoc il giusto (cfr. 1En 12, 4; 15, 
1; 71, 15-16; Sir 49, 14; Giub 10, 17; TestGiud 18, 1; TestDan 5, 6; TestBen 9, 1; Eb 11, 4-7; AscIs 9, 7-9.28) viene 
descritto con funzioni di “profeta” o comunque considerato tale in Giub 4, 22-24 (cfr. 1, 12); Gd 14; EpBarn 4, 3-4; 
Atenagora, Apol. 24; Ps.-Ippolito, de Antichr. 43; Clemente Alessandrino, Ecl.Proph. 2, 1; Origene, De Princ. 4, 4, 8; 
EvBarth 11-12 (cfr. anche versione slava). 
597 In 2En, l’esaltazione di Melchisedek si consuma sulla traiettoria e a spese di Enoc, ridimensionato a rivelatore delle 
strutture celesti e della vera halakhah. Da 11QMelch, si può dedurre che, negli ambienti qumranici del I sec.a.C., la 
figura biblica del re di Salem fosse ormai assorbita nel nuovo status di ~yhwla, e forse venisse anche riconosciuta come 
il [x]wrh xyXm preannunciato da Dn 9, 25. Il Libro dei Giubilei, dalla sua, aveva già provveduto a cancellarne ogni 
minima traccia, come se non fosse mai esistito, e il Libro delle Parabole trasformerà Enoc in un essere sovrumano, 
vedi infra, 13. Gli indizi di una concorrenzialità dei due personaggi si moltiplicano se si tiene conto che il trattato 
scoperto a Nag Hammadi e intitolato Melchisedek si presenta, alla stregua di tanta letteratura enochica, come testo 
autobiografico della rivelazione celeste (avpoka,luyij; [profh]tei,a?) ricevuta e secretata dal santo “avrciereu,j 
dell’Altissimo” (NHC IX, 6, 24; 14, 9 – 15, 5; 27, 1-10). Cfr. C.Gianotto, Melchisedek e la sua tipologia. Tradizioni 
giudaiche, cristiane e gnostiche (sec. II a.C. – sec. III d.C.), Brescia 1984 (RB.Suppl 12), in particolare, 59-86 e 193-
216, e P.Sacchi, Esquisse du Développement du Messianisme Juif à la Lumière du texte Qumranien 11 Q Melch, ZAW 
100 (1988 Supplement), 202-213, in particolare, 207-209. Nel quadro della lunga tradizione di caratterizzazione 
sacerdotale e profetica di figure quali Levi e la sua discendenza (IosAs 22, 8-9; 23, 8; 26, 7; e TestLev 2, 10; 5, 4; 8, 
2.14-15), Mosè (Filone, de vit.Mos. II, 292; Memar Marqah, passim; CIJ p.559 e n.102 p.592), Samuele (1Sam 3, 
1.20-21; Sir 46, 13-20; Ps.-Filone, Lib.Ant.Bibl. 51, 6-7; Palaia, ed.Vassiliev, p.220), Geremia (ParIer 9, 8), il Maestro 
di Giustizia (cfr. 4QpPsa 3, 15; 1QpHab 2, 2-9 e 7, 4-5; CD 6, 7-11; 1QS 9, 9-11), Caifa (Gv 11, 49-51), non sfugga la 
rappresentazione di Melchisedek come profeta offerta anche dalla Palaia, p.212. 
598 Discussione di questi e altri testi, compresi Mc 9, 4 parr. e Ap 11, 3-6, in W.E.Meeks, The Prophet-King. Moses 
Traditions and the Johannine Christology, Leiden 1967 (NT.Suppl 16), 122-125; 140-141; 209-214; 244-254, e 
Lohfink, Himmelfahrt, 61-69. Per un confronto diretto tra ascensioni di Mosè in Filone e ascensione di Gesù nell’Ap, 
vedi P.Borgen, Moses, Jesus, and the Roman Emperor: Observations in Philo’s Writings and  the Revelation to John, 
NT 38/2 (1996), 145-159, in particolare, 151-152 e 154-159.  
599 L’equazione Elia = Fineas si ritrova anche in TargJ Nm 25, 17 e Pirqe di Rabbi Eliezer 47, ma la tendenza generale a 
fondere funzioni profetiche e funzioni sacerdotali era ampiamente diffusa, come dimostrano le attestazioni raccolte da 
Berger, art.cit., 394-395, che aggiunge: “dabei ist häufig von einem himmlischen Aufenthalt die Rede” (395). Cfr. 
anche nota precedente. 
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15, 12-16, e Vit.Ier.)600, Baruc (2Bar 13, 3; 43, 2; 46, 7; 48, 30; 76, 1-4), Esdra (4Esdr 14, 9-15), 
fino all’intero Israele (Ass.Mos. 10, 8-9). 
Chiare rifrazioni messianiche assume nell’appendice al Libro delle Parabole di Enoc (1En 37-
71: I sec.a.C.), dove il patriarca stesso, asceso definitivamente presso il Signore della Gloria, è 
rivelato essere il Figlio dell’Uomo (71, 14-17), l’Eletto e l’Unto, conservato da sempre al cospetto 
di Dio, che, al suo apparire alla fine dei tempi, si siederà sul trono della Gloria (cfr. 45, 3; 48, 2-
6.10; 51, 3; 52, 4-9; 61, 8; 62, 1-2.5-7)601. A sua volta, la figura del Tesbita si sovrappone, in alcuni 
circoli di orientamento sacerdotale, a quella del Messia di stirpe aaronitica (cfr. CD 6, 7-11 e 1QS 9, 
10-11, 4QTest, Ps.-Filone, Lib.Ant.Bib. 48, 1, Lc 1, 5-17, Gv 1, 20-21.25, e TgJer I Es 6, 18 e 40, 9-
11; Nm 25, 12; Dt 30, 4 e 33, 11, e Tg Lam 4, 22; Midr Sal 43, 1)602.  
Più vagamente, in 4Esd, la preesistenza celeste e il disvelamento dell’Unto davidide (cfr. 12, 32 
e 13, 26) sono vincolati ai destini “degli uomini che sono stati accolti, che non hanno gustato la 
morte dalla loro nascita” (6, 26) e che torneranno e moriranno con lui dopo i suoi quattrocento anni 
di regno (ibid.; 7, 28-30; 13, 52; cfr. 2Bar 13, 3 e 76, 4,  e 30, 1, su Baruch, e  Ps.-Filone, Ant.Bib. 
48, 1, su Fineas/Elia: et postea elevaberis in locum ubi elevati sunt priores tui, et eris ibi quousque 
memorabor seculi. Et tunc adducam vos, et gustabitis quod est mortis; AscIs 9, 9: “e là vidi Enoc e 
tutti quelli che sono con lui”; Ireneo, Adv.haer. 5, 5, 1; Ps.-Clemente, Rec.  1, 52, 4-5; Agostino, In 
Gen. ad lit. 8)603. Come in 2Bar 40, 1, il suo compito sarà, in prima battuta, di accusare trasgressioni 
ed empietà dell’avversario e dei popoli (4Esdr 12, 31-32 e 13, 37; cfr. Lattanzio, Div.Inst. 7, 19, 7), 
l’evle,gcein/arguere delle tradizioni escatologiche di giudizio profetico associate al nome di Enoc 
(EnGr 13, 8.10 e 14, 1.3; Giub 4, 24 e 10,17; Sap 4, 20; Cipriano, de mont. Sina et Sion 5), di Elia 
                                                 
600 Cfr. Berger, Auferstehung, 256-257 n.72, e C.Wolff, Jeremia im Frühjudentum und Urchristentum, Berlin 1976 (TU 
118), in particolare, 26-29. 
601 Cfr. i compiti messianici di cui è investito l’angelo Melchisedek in 11QMelch: ritorno dei prigionieri e liberazione 
dal peso di tutte le loro twnww[ e dalle mani di Belial, esecuzione della vendetta dei giudizi di Dio su Belial e i suoi 
partigiani, consolazione e istruzione degli afflitti nella verità. Le figure di Melchisedek, del Principe delle Luci (1QS 
3, 30; CD 5, 18; 1QM 13, 10) e di Michele (1QM 17, 6-8) sembrano qui convergere. Anche 1En 61, 10 pone l’Eletto 
dopo le schiere del cielo e prima delle potenze che sono sulla terra e sul mare (cfr. già Dn 7, 13-14.22 e 12, 1-2: 
Michele è il “Figlio dell’Uomo”?).  
602 Interessante già un confronto tra Is 49, 6, uno dei canti del Servo del Signore, la beatitudine di Sir 48, 11, e le 
beatitudini messianiche di PsSal 17, 44 e 18, 6-8 (kateuqu/nai a;ndra evn e;rgoij dikaiosu,nhj fo,bw| qeou/ katasth/sai 
pa,ntaj auvtou.j evnw,pion kuri,ou!!!). Su Elia come figura messianica a pieno titolo, non solo e non tanto come 
precursore del Messia, vedi J.Jeremias, art. ~Hl(e)i,aj, TWNT II, 930-943, in particolare, 931-933; N.Wieder, The 
Doctrine of the Two Messiahs among the Karaites, JJS 6/1 (1955), 13-23; J.A.T.Robinson, Elijah, John and Jesus: an 
Essay in Detection, NTS 4/4 (1958), 263-281, in particolare, 268-270; Öhler, Elia, 6-12; 14-24; 29-30. 
603 Cfr., sul ritorno di Enoc, 1En 90, 31; Giub 4, 24 e 10, 17; 4QpsJubc fr. 2, 3; in controluce, Sap 4, 20; ApPaul 20; di 
Elia, Mal 3, 23-24; Sir 48, 10; 4Q558 e 4Q521 fr. 2 III, 1-2 (?); Mc 8, 28 e 9, 12-13 e parr.; Lc 1, 16-17; Gv 1, 21.25; 
OrSib 2, 247; Commodiano, Carm.Apolog., 833.839.850, di Elia ed Enoc, ApEl 4,7; ApPet 2; Tertulliano, de an. 50, 
5; Ippolito, In Dan. 4, 35; di Geremia, Mt 16, 14; 4Esdr 2, 18 (con Isaia); Vittorino di Petovio, In Apoc. 11, 3; di 
Mosè, i multi di Vittorino di Petovio, ibid.; TgFram e TgPsGion Dt 33, 21; DtRab 3, 17; QohRab 1, 8; EsRab 2, 6 (cfr. 
Ap 15, 3); Memar Marqah I, 9 e II, 8 (cfr. Flavio Giuseppe, Ant.Iud. 18, 85 e Gv 4, 19-25). Il “mutabitur cor 
inhabitantium et convertetur in sensum alium” di 4Esdr 6, 26 ricorda le attese concentratesi sul secondo invio di Elia 
(cfr. Is 49, 6; Mal 3, 22-23; Sir 48, 10; Lc 1, 17) e già estesesi anche al Messia (TestDan 5, 11 e PsSal 18, 8; cfr. ibid. 
17, 23-24.29.35 e 18, 7-8; At 3, 19-21; Ap 19, 11.15). 
 145
(Sir 48, 10) o di entrambi (ApEl 4, 7-12; ApPet 2; ChronAlex p.21, che le riporta come h ` th/j 
evkklhsi,aj para,dosij; ApEphr 11; ApGv apocrifa 8; Ps.-Metodio; DiegDan 14, 11)604.  
Sul conto del Messia Menaem figlio di Ezechia circolava la leggenda che fosse nato a Betlemme 
il giorno della distruzione del Tempio, e, non molto dopo, fosse stato sollevato e strappato alle mani 
della madre da venti e turbini (!ylw[l[w !yxwr), per essere custodito fino ai tempi stabiliti per 
l’assunzione del potere e la ricostruzione del Tempio (Lam.Rab. 1, 16 = jBer 2, 5a)605. Il luogo del 
nascondimento, qui non menzionato, rimane e deve rimanere evidentemente sconosciuto (cfr. Mc 
13, 21; Mt 24, 6; Gv 7, 25-27; Giustino, Dial. 8, 4; 49, 1; 110, 1), e, sulla semplice base testuale, 
non si può escludere che tutto non si svolga sulla terra, per quanto visibili siano ancora i segni che il 
ciclo di Elia ed Eliseo, in particolare, il rapimento celeste del primo nella tempesta (2Re 2, 11 TM: 
hr[s; TgJon, ad loc.: alw[l[; LXX ad loc.: susseismo,j; Sir 48, 9.12: hr[s e lai/lay), ha lasciato sulla 
formazione dell’episodio analogo606. 
Stringiamo. L’h`rpa,sqh to. te,knon auvth/j pro.j to.n qeo.n kai. pro.j to.n qro,non auvtou/ getta, più 
lunga, l’ombra di uno schema profetico sulla comprensione della comparsa di Gesù e sulla sua 
messianicità: il confronto con e la frustrazione degli assalti di Satana preludono al rapimento presso 
Dio, dove sarà custodito prima di tornare ed esercitare in pieno le funzioni di re e giudice che gli 
sono proprie (10, 5: me,llei!; cfr. 2, 27-28 e 19, 11-15, e le formule tradizionali di 1Tm 3, 16 e Fil 2, 
8-9)607.  
All’analisi della seconda “storia” precisare questo abbozzo. 
 
                                                 
604 Cfr. Müller, Messias, 100-103, e Berger, Messiastraditionen, 10-11 n.38, e Auferstehung, 306-307 n.216. evle,gcw 
appartiene al linguaggio stereotipo della predicazione profetica, vedi VitPr 3, 2; 6, 2;  17, 2; 21, 11. Il giudizio di 
Girolamo apud Gioacchino da Fiore, Expositio apocalypsis fol. 146b, attesta esplicitamente come si potesse 
facilmente presumere che le interpretazioni cristiane letterali di Ap 11, 2-6 attingessero a fonti giudaiche sul ritorno 
dei due: “de Henoch et Helia, quos venturos apocalypsis refert et esse morituros, non est huius temporis disputatio, 
cum omnis ille liber aut spiritualiter intelligendus sit, aut si carnalem interpretationem sequemur, iudaicis fabulis 
acquiescendum sit” (cfr. id., in Isaiam, prooem.). Cfr. anche le conclusioni cui arriva R.Bauckham, Enoch and Elijah 
in the Coptic Apocalypse of Elijah, in E.Livingstone (a cura di), Studia Patristica, vol. XVI, Berlin 1985 (TU 129), 
69-76, in particolare, 75-76. 
605 Cfr. la ricostruzione della figura storica di Menaem e dello sviluppo della leggenda proposta da M.Hengel, Die 
Zeloten. Untersuchungen zur jüdischen Freiheitsbewegung in der Zeit von Herodes I. bis 70 n.Chr., Leiden/Köln 
19762 (AGJU 1), 299-302. Busch, Drache, 102-107 e 110-113, evidenzia giustamente come ad Ap 12, 5; 2En 71, 28-
28 e 72, 1-9; Lam.Rab. 1, 16 e jBer 2, 5a, e anche ad ApAd 77, 27 – 79, 18 (NHC V, 5) soggiaccia la stessa 
articolazione narrativa in nascita e rapimento del bambino che porterà la salvezza.  
606 A.M.Schwemer, Elija als Araber. Die haggadischen Motive in der Legende vom Messias Menahem ben Hiskija 
(yBer 2, 4 5a; EkhaR 1, 16 § 51) im Vergleich mit den Elija- und Elischa-Legenden der Vitae Prophetarum, in 
R.Feldmeier – U.Heckel (a cura di), Die Heiden. Juden, Christen und das Problem des Fremden, Tübingen 1994 
(WUNT 70), 108-157, in particolare, 119-135. 
607 Cfr. Müller, Messias, 184-187; Busch, op.cit., 107 e 112-113; Zwiep, Ascension, 77-79; Kalms, Sturz, 60-61. 
L’associazione di unzione e profezia è rintracciabile anche in Ap 11, 3-4. Sul profeta-messia, cfr. TestLev 8, 14-15 e 
18, 1-7; TestBen 9, 1-2 e 11, 2; Mt 26, 68; Lc 24, 19-21; Gv 1, 20-21.25.45-49; 4, 19.25.29.39; 6, 14-15; 7, 40-42. 
Vedi anche, nel dettaglio, le annotazioni di Volz, Eschatologie, 191-201, e i contributi di Meeks, Prophet-King, 211-
214 e 246-254, e Berger, Hintergrund, 401 e 424-425, e Messiastraditionen, 10-37 e 43-44. 
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4.3.2 I due testimoni e il loro Signore (Ap 11, 3-13) 
 
Gli strascichi della sconfitta celeste del drago e della sua ira per i ripetuti fallimenti di colpire la 
donna (Ap 12, 6-16) si ripercuotono sui “restanti della sua discendenza” che vengono ora coinvolti 
in una guerra con il Satana e i suoi due emissari (Ap 13).  
La presenza anticipata, in 11, 7, della bestia che sale dall’abisso e poih,sei metV auvtw/n po,lemon 
kai. nikh,sei auvtou.j kai. avpoktenei/ auvtou,j, sotto gli occhi di “popoli e tribù e lingue  e genti” (cfr. 
11, 9), induce a considerare 11, 3-13 la rappresentazione specifica e diffusa dell’andamento di 
quello stesso conflitto disposto e prospettato in 13, 7-10, quasi un episodio-simbolo delle ostilità 
aperte608.  
Stesso il lasso di tempo – i 1260 giorni di 11, 3 coincidono con i 42 mesi di 13, 5 –, stesse anche 
le vittime, che siano chiamate “santi” (13, 7 e 10) o “coloro che custodiscono i comandamenti di 
Dio e hanno la testimonianza di Gesù” (12, 17) o “i miei due testimoni” (11, 3): i primi sono 
esplicitamente identificati con i secondi (cfr. 13, 10 e 14, 12), hanno una marturi,a VIhsou/ da 
custodire (cfr. anche 12, 10), e passi come Ap 17, 6 e 18, 24 (ma,rturej//profh/tai), per un verso, 19, 
10 e 22, 6.9, per l’altro, quantomeno, li assimilano a profh/tai609, l’attività dei due testimoni è 
descritta, al contempo, dal sostantivo marturi,a (11, 7) – sono di fatto i testimoni di Gesù (cfr. 2, 13; 
6, 9; 11, 3) – e dal verbo profhteu,w – e di profeti hanno tipologicamente vesti e poteri610.  
I due, insomma, incorporano associativamente i molti, i molti si rispecchiano nei due611.  
Inquadra Giovanni ancora movimenti corrispondenti tra le due fasi della strategia satanica, tra 
l’assalto a Gesù, il primogenito della donna, e l’attacco ai loro – di Gesù, prima, di Giovanni, poi612 
– seguaci, il resto del seme della donna (cfr. 2, 26-28 e 3, 21)? Le ordina ancora secondo schemi 
simili e riconoscibili? 
 
                                                 
608 Cfr. analisi e osservazioni in C.H.Giblin, Revelation 11.1-13: Its Form, Function, and Contextual Integration, NTS 
30 (1984), 433-459, in particolare, 446-454; Lupieri, Apocalisse, 206-208;  Siew, War, 182-213, in particolare, 198-
205, e 279-285. Öhler, Elia, 272.282, parla di tipologia, Middleton, Martyrdom, 169, sulla scia di R.Bauckam, The 
Theology of the Book of Revelation, Cambridge 1993, 84, di “parabola”. 
609 Satake, Gemeindeordnung, 57-63 e 115-119, e Roose, Zeugnis, 38-46 e 156-158. Sulla sinonimia delle due radici 
nell’ Ap, vedi supra, 85-88, con ulteriore bibliografia. 
610 K.A.Strand, The Two Witnesses of Rev 11.3-12, AUSS 19/2 (1981), 127-135, in particolare, 129-131; Giblin, art.cit., 
440-443; Öhler, op.cit., 267-272; Siew, op.cit., 215-219; 233-235; 249-250. Cfr., in particolare, le tradizioni parallele 
raccolte da AscIs 1, 8-11; 2, 8; 3, 10, ma anche Dan 9, 3; 1Macc 2, 6-8.12-14; 2Macc 3, 45-47; PsSal 2, 19-21. 
611Cfr. A.Feuillet, Essai d’Interpretation du Chapitre XI de l’Apocalypse, NTS 4/3 (1958), 183-200, in particolare, 191-
195; Öhler, ibid., 271-272; Aune, Revelation 6-16, 603-606; Lupieri, Apocalisse, 177-179; Siew, ibid., 226-232. 
612 Con Satake, op.cit., 61-62 e 71-72, e Roose, op.cit., 41 e 147-156, si ricordi sempre che, per Giovanni, o` lo,goj tou/ 
qeou/ kai. h` marturi,a VIhsou/ indicano univocamente l’Apocalisse stessa, la rivelazione da lui ricevuta e trascritta: è ad 
essa, suona l’esortazione, che bisogna attenersi fedelmente senza alterarla o contaminarla (cfr. Ap 22, 16.18-19).  
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4.3.2.1 Schizzo di una convergenza 
 
Senza voler forzatamente riscontrare aderenze integrali, punto per punto, tra questi momenti, mi 
pare si possano individuare quattro nuclei fondamentali in cui la ripetizione si cristallizza.  
Il ricorso alla citazione di Zc 4, 14 per identificare i due testimoni li qualifica come Unti, figure 
“messianiche” dalle funzioni regali e sacerdotali, oltre che profetiche613. Nell’Ap, Gesù è o` cristo.j 
tou/ qeou/ per eccellenza (cfr. 12, 10), ma, con il suo sacrificio, ha trasformato i suoi seguaci in un 
popolo di re e sacerdoti (1, 6; 5, 10; 7, 14-15) che combatterà e regnerà con lui nel suo interregno 
millenario e poi nei secoli dei secoli, servendo Dio e vedendo il Suo volto (cfr. 17, 14 e 19, 14-16; 
20, 4-6; 21, 3-5). Loro spetta la piena dignità messianica: partecipano e parteciperanno di quella di 
Gesù (cfr. 2, 27-28 e 12, 5; 19, 14-16; 22, 16). 
Il breve inserto o[pou kai. o` ku,rioj auvtw/n evstaurw,qh (11, 8) colloca volutamente i cadaveri dei 
due sulla piazza di quella stessa Gerusalemme, che aveva visto anche la crocifissione di Gesù: i 
profeti non muoiono fuori dalle sue mura (cfr. Lc 13, 33)614. Melitone di Sardi, Peri. to. Pa,sca, 
711-712.724-725. 744-750, attesta tradizioni che collocano l’esecuzione di Gesù evn me,sw| 
VIhrousalh,m, e più precisamente, evpi. me,shj platei,aj kai. po,lewj, sotto gli occhi di Israele e di tutte 
le genti (cfr. Ap 11, 9 e Lc 23, 10; At 4, 25-27 e 13, 27-28; e anche AscIs 11, 20 ed EvPet 9-10). La 
gioia degli abitanti della terra per lo spettacolo ed il supplizio della fine dei testimoni (Ap 11, 10) 
trova il suo corrispettivo tematico nell’indifferenza del popolo di Peri. to. Pa,sca, 744-750 e 753-
759, e nella gioia dei Giudei di EvPet 23, per la morte del Nazareno. 
Elementi del linguaggio della loro resurrezione, ricavati dalla visione delle ossa di Ezechiele (11, 
11: pneu/ma zwh/j evk tou/ qeou/ eivsh/lqen evn auvtoi/j( kai. e;sthsan evpi. tou.j po,daj auvtw/n; cfr. Ez 37, 
5.10 LXX, che, tra i due stichi, legge kai. e;zhsan) si allineano con l’uso di Giovanni, che, per fare 
riferimento alla resurrezione di Gesù, rifugge dai più “classici” derivati di avni,sthmi e evgei,rw (cfr., 
e.g., 1Cor 15, 4.15; Rm 6, 4.9; Mt 28, 6-7; Mc 8, 31 e 16, 6; Lc 24, 6-7 e At 2, 24.32; Gv 2, 22 e 20, 
9; EvPet 56), e gli preferisce evsthko,j, letteralmente, stante, in piedi (Ap 5, 6), e e;zhse, visse, prese 
                                                 
613 L’espressione evsta,nai evnw,pion tou/ kuri,ou di Ap 11, 4 ne qualifica specificatamente “posizione” e rango di 
sacerdoti (cfr. Dt 17, 12 e 18, 7; Ez 44, 15; Zc 3, 1; Giub 30, 18; TestLev 2, 10; CDC 4, 6; 1QSb 3, 25-26 e 4, 24-26; 
4Q174, 7; 4Q400 fr.1 1, 3-4; Lc 1, 8; Ap 7, 15 e 21, 3-4). Sull’attesa di due “messia”, l’uno di stirpe regale, l’altro di 
stirpe sacerdotale, vedi Sir 45, 6-26 e 47, 11; Giub 31, 9-23; 1QS 9, 11; CD 7, 18-19; 12, 23; 14, 19; 19, 10; 20, 1; 
4QTest 21-30; più incerti e problematici risultano i passi dei Testamenti dei Dodici Patriarchi normalmente addotti 
(TestLev 2, 11 e 8, 11-15; TestDan 5, 10-13; TestNeft 8, 2-3; TestGad 8, 1; TestIos 19, 11-12; TestBen 11, 2) . 
614 Aune, Revelation 6-16, 618-619. Lc 13, 6-9 e 31-33, nemmeno discussi nella monografia di Öhler, sembrano 
peraltro inquadrare invio e attività di Gesù stesso in schemi escatologici di tre giorni/tre anni (e mezzo? 13, 7-8: tri,a 
e;th sono già passati, tou/to to. e;toj è il quarto che comincia a scorrere; cfr. le durate della siccità causata da Elia in 1Re 
18, 1; Lc 4, 25; Gc 5, 17, e della sua predicazione al suo ritorno in Vittorino di Petovio, in Ap. 12, 6; Commodiano, 
Carm.ap. 834; PesiqRab 35). Sui lo,goi gesuani di Lc 13, 32-33, vedi ancora J.Jeremias, Die Drei-Tage-Worte der 
Evangelien, in Jeremias – Kuhn – Stegemann, Tradition, 221-229, in particolare, 222-226, e le integrazioni di Berger, 
Auferstehung, 139-141.  
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vita (2, 8; cfr. 1, 17-18 e Rm 14, 9), come, poi, “fuor di metafora”, i morti decapitati per la 
testimonianza di Gesù e la parola di Dio e quanti si sono rifiutati di adorare la bestia (Ap 20, 4)615. 
Alla reviviscenza dei due segue immediatamente la loro ascesa in cielo nella nuvola (11, 12: kai. 
avne,bhsan eivj to.n ouvrano.n evn th/| nefe,lh|). Non solo la voce celeste (fwnh. evk tou/ ouvranou/) che apre 
la scena e la nuvola (nefe,lh) che li nasconde e trasporta contano nel repertorio classico di motivi 
per un “rapimento” (cfr., rispettivamente, Sofocle, Oed.Colon. 1626-1629; 2En 64, 1; Filostrato, 
Vit.Apoll. 8, 30; Diogene Laerzio, Vit.Philos. 8, 68, e Dosiade fr. 5; Apollodoro, Bibl. II, 7, 7; 1En 
14, 8 e 39, 3; Flavio Giuseppe, Ant.Iud. 4, 8, 326), già ad un primo livello lessicale, l’a`rpa,zomai di 
12, 5 e avnabai,nw colgono e descrivono lo stesso movimento: 1Ts 4, 17 prospetta un a`rpaghso,meqa 
stavolta, ma sempre evn nefe,laij, escatologico, comune ai seguaci di Gesù ancora in vita; nel Peri. 
to. pa,sca di Melitone di Sardi, l’ascesa di Cristo eivj ta. u`yhla. tw/n ouvranw/n (766: avnabh/nai; 808: 
avne,rcesqai) vi risucchia gli uomini, che vi vengono “afferrati” (330: a`rpa,zw; 784: avfarpa,zw); in 
Epifanio, Adv.haer. 40, 7, 2, a katabebhke,nai corrispondono, nel senso opposto, h`rpake,nai e 
avnenhnoke,nai, e, poco più sotto, a 40, 7, 6, a`rpage,ntaj eivj tou.j ouvranou,j, preludendo al definitivo 
dia. h`merw/n triw/n katabebhko,taj, è usato pressoché come sinonimo di avnaba,ntej. E infatti la 
tipologia enochica che attraversa Sap 4, 10 – 5, 2 conosce già h`rpa,gh (4, 11)616, e, più tardi, altre 
versioni parallele e varianti della tradizione soggiacente ad Ap 11, 3-13, in questo punto, scambiano 
i verbi617: Lattanzio, Div.Inst. 7, 17, 1-4, ha reviviscet atque […] rapietur in caelum; il greco di 
ActPil II, 9, riecheggia pleroforicamente anche il passaggio dell’epistola paolina, con il suo 
avnasth/nai kai. evn nefe,laij a`rpagh/nai pro.j th.n tou/ kuri,ou u`pa,nthsin, contro lo scarno e conciso 
testo offerto dalla recensione latina, iterum vivi in nubibus assumendi; Commodiano, Carm.apol. 
861.863, più diffusamente, scrive: illos autem Dominus quarto die tollit in auras/ […] 
/suscitanturque solo inmortales facti de morte/quos inimici sui suspiciunt ire per auras. Una 
sequenza unica in due fasi, resurrezione (avne,sth) – ascensione (avne,bh), si riscontra, per Gesù, nelle 
formule conservate da EpBarn 15, 9; Melitone, Peri. to. Pa,sca, 765-766; Giustino, Dial. 36, 5, e 
nel racconto di EvPet 39-40 e 56. Come in Ap 11, 12-13, in Mt 27, 51 e 28, 2 (seismo,j); EvPet 21 
(kai. h` gh/ pa/sa evsei,sqh) e 35. 41 (mega,lh fwnh. evn tw/| ouvranw/| fwnh. evk tw/n ouvranw/n le,gousa); 
                                                 
615 Cfr. TestAb A 18, 11 (kai. avpe,steilen o` qeo.j pneu/ma zwh/j evpi. tou.j teleuth,santaj( kai. avnezwopoih,qhsan) e ParGer 
7, 18-19 (kai. kath/lqen o` aveto.j evpi. to.n teqnhko,ta kai. avne,zhsen, dove l’aquila è probabilmente un’epifania angelica 
della divinità, vedi 7, 20). Sulla percezione del ritorno dal viaggio celeste e del risveglio dall’estasi come resurrezione, 
a volte, dopo tre giorni, cfr. ParIer 9, 7-13; AscIs 6, 10-17; Plutarco, De ser.num.vind. 563d; Apuleio, Metam. 11, 21, 
5-24, 6; Epifanio, Adv.Haer. 40, 7, 2. La voce di Ap 11, 12 che ordina l’ascesa sarebbe, secondo K.Berger, 
Formgeschichte des Neuen Testaments, Heidelberg 1984, 343, un relitto di questa tradizione. 
616 Il TgPs.-Jon legge a Gen 5, 24: “Ed Enoc servì nella verità davanti a JHWH, ed ecco non era più fra gli abitanti della 
terra, perché fu preso (dgnta = avnelh,mfqh) e salì nella volta celeste (qls = avne,bh)”. Cfr. anche 1EnGr 12, 1-2 e 
TgNeoph I e frammentario ad loc.; Sir 49, 14; Lc 24, 51 (avnefe,reto) e At 1, 9.22 (evph,rqh; avnelh,mfqh); At 1, 10-11 
(poreuo,menon; avnalhmfqei,j). 
617 Vedi infra, 150-156. 
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Peri. to. Pa,sca, 730.745 (evtro,mhsen/e;tremen h` gh/) e 751-752 (Sal 17, 14 LXX: fwnh,), terremoti, 
voci celesti, tuoni ne accompagnano il decesso sulla croce o la resurrezione – ascensione, e lo 
legittimano. 
Che il parallelismo sia evidenziato a chiare lettere solo per il luogo dell’esecuzione (11, 8), e la 
sfasatura fra i tempi intercorsi, nei due casi, dalla morte alla resurrezione, rispettivamente tre giorni 
e tre giorni e mezzo (11, 11), indicano già come Giovanni lavori con uno schema analogo e 
fondamentalmente irriducibile a tradizioni su Gesù618.  
Proviamo a ricostruirlo e collocarlo storicamente. 
 
4.3.2.2 Tradizioni e scritture619 
 
Dicevamo, più sopra, di attese del ritorno di figure profetiche rapite e preservate in cielo per la 
fine dei tempi.  
Tradizioni enochiche più recenti (II-I sec.a.C.) prevedevano una seconda discesa del patriarca, 
prima o al tempo del giudizio, a Gerusalemme, in compagnia di Elia (1En 90, 30-31 = Libro dei 
Sogni, prima metà del II sec.a.C.; cfr. 89, 52)620, o da solo, sulla terra, sottinteso forse d’Israele, in 
qualità di scriba di giustizia e testimone (cfr . Giub 4, 24 e 10, 17 e 4Q 227) oppure di Unto e Figlio 
dell’Uomo (cfr. 1En 71, 14-17 e 51, 3-5; 53, 6-7 = Libro delle Parabole, seconda metà I sec.a.C.). 
A ricomparse simili devono pensare Ps.-Filone e 4Esdr: in LibAntBib 48, 1, a Fineas – Elia è 
promessa l’ascensione in cielo presso i suoi antenati, dove rimarrà fino a che Dio non si ricordi del 
mondo. Allora – e pronomi e verbo scivolano alla seconda persona plurale - torneranno “et 
gustabitis quod est mortis”621. 4Esdr affianca al Messia gli uomini che sono stati accolti senza aver 
gustato la morte: saranno trovati insieme a lui, insieme a lui e a tutti i viventi spireranno (cfr. 6, 26; 
7, 28-30; 13, 52); dopo sette giorni di silenzio primordiale, avrà inizio il rinnovamento del mondo 
con la resurrezione dei dormienti e il giudizio di Dio (7, 31-36). In entrambi i testi, alla discesa 
segue l’esperienza della morte che i rapiti non avevano provato, 4Esdr sembra presupporre anche 
                                                 
618 Berger, Auferstehung, 25-26; 30-32.38-39; 131. 
619 Berger, op.cit., 22-109; J.M.Nützel, Zum Schicksal der eschatologischen Propheten, BZ 20 (1976), 59-94; id., Elija- 
und Elischa-Traditionen im Neuen Testament, BiKi 41/4 (1986), 160-171; R.Bauckham, The Martyrdom of Enoch and 
Elijah: Jewish or Christian? JBL 95 (1976), 447-458; id., Enoch, 69-76; M.Black, The Two Witnesses of Revelation 
11: 3f. In Jewish and Christian Apocalyptic Tradition, in E.Bammel – C.K.Barrett – W.D.Davies (a cura di), Donum 
Gentilicium. New Testament Studies in Honour of David Daube, Oxford 1978, 227-237; A.Zeron, The Martyrdom of 
Phineas-Elijah, JBL 98 (1979), 99-100; D.Zeller, Elija und Elischa im Frühjudentum, BiKi 41/4 (1986), 154-160; 
H.Seng, Apk 11, 1-14 im Zusammenhang der Johannesapokalypse. Aufschluss aus Lactantius und Hyppolitos, 
VetChrist 27 (1990), 111-121; Öhler, Elia, 263-288. 
620 Cfr. il commento di P.A.Tiller, A Commentary on the Animal Apocalypse of I Enoch, Atlanta 1993, 377-379.  
621 Black, art.cit., 231-232. Sia Black che Berger, ibid., 299-300 n.189, e Zeron, art.cit., 100, con argomenti diversi, 
individuano nel passaggio al plurale un riferimento indiretto alla presenza di Enoch, cfr. LibAntBib 1, 16 (“et non 
inveniebatur”) con Gn 5, 24 e 2Re 2, 17 
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una loro attività – di predicazione? – , dai contorni fortemente eliani (cfr. il conciso 6, 25-26: et erit, 
omnis qui derelictus fuerit ex omnibus istis quibus praedixi tibi, ipse salvabitur et videbit salutare 
meum et finem saeculi mei, et videbunt qui recepti sunt homines, qui mortem non gustaverunt a 
nativitate sua, et mutabitur cor inhabitantium et convertetur in sensum alium, con  le precisazioni di 
7, 28-30; 12, 30-34 e 13, 22-42.52, dove le funzioni dell’Unto rivelato sul monte Sion si risolvono 
nell’arguere le iniquità di re e popoli della terra con il fuoco della sua parola, e nel ricostituire le 
tribù d’Israele riconducendole all’osservanza della Legge)622. La loro resurrezione specifica sfuma 
nella prospettiva di quella generale.  
Un’ossatura narrativa più ampia e ulteriori elementi di analisi offre Sap 4, 10 – 5, 16 (I sec.a.C. o 
prima metà del I sec.d.C): il problema del male, nella forma della persecuzione e fine violenta e 
prematura del giusto ad opera dei malvagi (cfr. 2, 12-20), viene affrontato e risolto con l’aiuto della 
tipologia enochica. In trasparenza, la morte del di,kaioj/sofo,j, assimilato in 7, 27-28 anche ai 
profh/tai, in quanto salvezza, condanna degli empi in vita, conseguimento della pace 
dell’immortalità  e della speranza della resurrezione (cfr., nell’ordine, 4, 14.17 e 5, 2; 4, 16.20; 1, 
13-15; 2, 22-24; 3, 1-4; 4, 1.7), ricalca la traslazione, il rapimento del giusto per antonomasia, a 
preludio del suo ritorno per il giudizio finale. La scena è chiara: in un gioco di sguardi, i popoli (4, 
14: oi` laoi,; cfr. Ap 11, 9), prima, osservano la morte del giusto, che, contando sull’aiuto divino, li 
aveva contrastati, riprovati e infamati (2, 12-17), nell’ignoranza, nella derisione, e nel disprezzo (4, 
14.17-18; cfr. Ap 11, 10), poi, al vedere la sua resurrezione (sth,setai), cadono in confusione e 
stupore, paura crescente e ravvedimento, prorompendo in lamenti (5, 1-3; cfr.1En 62, 3-6 e Ap 11, 
11.13). In mezzo, il disonore e la rovina provocate dalla punizione divina (4, 19): kai. saleu,sei 
auvtou.j evk qemeli,wn (cfr. Ap 11, 13), a seguire, instaurato da Dio, il regno, nella gloria e nel fulgore, 
dei giusti che hanno versato il loro sangue (4, 16-23 e 3, 7-8, cfr. Is 53, 8-12; Dn 7, 23-27 e 12, 1-3; 
AssMos 10, 8-10; 4Macc 17, 2-6; TestIob 40, 1-4; Ap 19, 19 – 20, 5). I molteplici piani del discorso 
si incrociano e sovrappongono costantemente, anche se non si riesce a distinguere chiaramente 
notizie di un martirio di Enoc623, caratterizzazione enochica e dimensioni sapienziale, martirologica 
e apocalittica finiscono per intrecciarsi ed integrarsi624. 
                                                 
622 Black, Witnesses, 230-231, e Zeller, Elija, 159. Cfr. 1Re 18, 36-37; Mal 3, 1-2 e 23-24; Sir 48, 10; PsSal 17, 25-29 e 
35, 36, e 18, 7-8. 
623 Come ipotizza Black, art.cit., 233-234. 
624 G.W.E.Nickelsburg, Resurrection, Immortality, and Eternal Life in Intertestamental Judaism, Cambridge 1972 (HTS 
26), in particolare, 48-79; Berger, Auferstehung, 34; 112; 120-121; 144-145; 350-351 n.399; 358 n.430; 384-385 
nn.505-507; U.Kellermann, Auferstanden in den Himmel. 2 Makkabäer 7 und die Auferstehung der Märtyrer, Stuttgart 
1978 (SB 95), 41 e 102-103. Cfr. anche le strette corrispondenze linguistiche e tematiche tra TestIob 39, 8-12 e 40, 3 
sui figli di Giobbe uccisi da Satana e assunti in cielo, cercati e non trovati, e 2Re 11-12.16-18, su Elia assunto in cielo, 
cercato e non trovato. Nickelsburg, op.cit., 68-79, vuole rintracciare le radici comuni di Dn 12, SapSal 2 e 4-5, 1En 46 
e 62-63 nella ricezione dei canti del Servo Sofferente di Is 52-53. 
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Da queste basi ad attese di persecuzioni e martirio reali dei redituri, il passo è comunque breve, 
lo impongono in fondo la giustizia e la carriera profetica, storica o escatologica che sia (cfr., 
sull’Elia “storico”, 1Re 19, 2.10.14 e TgJon, ad loc.; 1En 89, 52; Ps.-Filone, Lib.Ant.Bib. 48, 1; Eb 
11, 37-38; AscIs 2, 14). Ne ritroviamo traccia in tradizioni raccolte da testi evangelici su Giovanni 
il Battezzatore e Gesù625: secondo i “canoni” contemporanei delle biografie dei profeti, Giovanni 
veste pelo di cammello e una cintura di pelle (Mt 3, 4 e Mc 1, 6; cfr. 2Re 1, 8 e 2, 8; Is 20, 2; Zc 13, 
4; Eb 11, 37; Ap 11, 3; AscIs 2, 10), vive per luoghi deserti (Mt 3, 1; Mc 1, 2-4; Lc 1, 80 e 3, 2; cfr. 
ParIer 3, 10; Eb 11, 32.38; AscIs 2, 8-12), con la sua predicazione, entra in conflitto con il potere 
politico, nella persona di Erode Antipa (Lc 3, 19: evle,gcw; cfr. VitPr 3, 2; 6, 2; 17, 3; 21, 11 e AscIs 
2, 14 su Elia e ), che, per reazione, lo manda a catturare, lo imprigiona e lo decapita (Mt 14, 6-12; 
Mc 6, 16.21-29; Lc 9, 9; Flavio Giuseppe, Ant.Iud., 18, 118-119; cfr. VitPr 1, 1; 2, 1; 3, 2; 7, 2; 23, 
1; AscIs 2, 14; 3, 12; 5, 1)626. Il terrore del tetrarca e la voce popolare che il Gesù delle duna,meij 
altri non fosse che Giovanni resuscitato da Dio (cfr. Mt 14, 2; Mc 6, 14-16; Lc 9, 7-9) 
presuppongono non solo e non tanto la morte violenta, ma piuttosto la sequenza morte violenta – 
resurrezione come segno di legittimazione della sua autorità profetica ininterrotta (cfr. Mt 14, 5 e 
21, 23-27)627. L’identificazione, anche scritturale, con Elia redivivo non cade casuale (Mt 11, 9-
10.14 e 17, 10-13; Mc 1, 2 e 9, 12; Lc 1, 12.76 e 7, 26-27)628. 
Se la notizia del diffondersi dell’opinione che Gesù di Nazareth fosse Elia è raccolta 
indistintamente dai tre Sinottici (Mc 6, 14-16 e 8, 27-30; Mt 6, 14; Lc 9, 8.19), e, in Mt, Mc e Gv, 
paralleli dispersi e ambigui tra i due si colgono di fatto in resoconti di miracoli (Mc 5, 22-24.35-43) 
e di chiamata dei discepoli (Mc 1, 16-20, e Mt 4, 18-22 e 8, 19-22//Lc 9, 57-62), o nella predizione 
                                                 
625 Non le considero “cristiane” per due ordini di ragioni contigue: quasi tutti, se non tutti, gli autori degli scritti poi 
inclusi nel “Nuovo Testamento”, sono di estrazione giudaica (vedi, da ultimo, M.Hengel, The Beginnings of 
Christianity as a Jewish-Messianic and Universalistic Movement, in Pastor – Mor, Beginnings, 85-100, in particolare, 
85-90), e, più in generale, il “Cristianesimo”, come sistema religioso distinto dal Giudaismo, nasce non prima della 
seconda metà del II sec.d.C da gruppi di seguaci di Gesù “gentili” (cfr. Pesce, Cristianesimo, 43-47; id., Sul concetto 
di giudeocristianesimo, RSB 15 (2003), 21-44, e A.Destro – M.Pesce, Come è nato il Cristianesimo?, ASE 21/2 
(2004), 529-556, in particolare, 531-538). Da condividere quindi, sempre cum grano salis ovviamente, auspicio e 
annotazioni di Hengel, art.cit., 99: “next to Josephus, Philo, Qumran, and the early rabbinic tradition, the New 
Testament could become the most important source for Judaism of the first century CE […]. Directly or indirectly, 
these texts (scil. vangeli, epistolario paolino, Atti, corpus giovanneo, testi “gnostici”, i “Padri” del II secolo fino a 
Clemente Alessandrino e Tertulliano) illumine the conceptions and motives of contemporary Judaism; moreover, as 
Origen and Jerome show, the discussion between Jews and Christians continued even in later centuries”. 
626 Più approfonditamente, M.Tilly, Johannes der Täufer und die Biographie der Propheten. Die synoptische 
Täuferüberlieferung und das jüdische Prophetenbild zur Zeit des Täufers, Stuttgart/Berlin/Köln 1994 (BWANT 137), 
in particolare, 146-247. 
627 Vedi Berger, Auferstehung, 16-22, a integrare le conclusioni di Tilly, op.cit., 245-254. Stando a Flavio Giuseppe, 
Ant.Iud. 18, 116 e 119, circolava l’opinione che la disfatta della spedizione militare di Antipa contro Areta fosse frutto 
della giusta punizione divina e vendicasse l’uccisione di Giovanni, confermandolo indirettamente avnh.r avgaqo,j. Stessa 
funzione, stavolta non in alternativa, ma in aggiunta alla resurrezione, assolve il terremoto di Ap 11, 13 (cfr. Mt 27, 
51-54 e EvPet 21). La leggenda del Messia Menaem figlio di Ezechia (jBer 2, 4 5a=LamR 1, 16) interpreterà il 
linciaggio del leader zelota nel Tempio in stretto nesso causale con la sua distruzione, e ne riconfigurerà la morte come 
rapimento nei venti alla Elia, cfr. Hengel, Zeloten, 302, e Schwemer, Elija, 116-118 e 127-130. 
628 Cfr. le precisazioni critiche di Berger, op.cit., 144 e Nützel, Schicksal, 87-94, e Elija, 164-167. 
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del ritorno in cielo al Padre dopo la resurrezione (Gv 7, 33-37)629, l’opera lucana conosce, raccoglie 
e integra in un disegno di ampio respiro tradizioni più marcate dalla tipologia: dall’invio del profeta 
(Lc 4, 24-27) alla resurrezione del figlio della vedova di Nain (Lc 7, 11-17), dalla radicalità 
dell’invito alla sequela (Lc 9, 57-62) al rifiuto di far piovere fuoco dal cielo (Lc 9, 52-56, 
soprattutto, v.54 v.l.), dal periodo di attività (cfr. Lc 13, 6-8 e 32-33)630 alla convergenza dei destini 
nella telei,wsij – avna,lhyij (Lc 9, 30-31 e 51; 12, 32-33; 24, 51; At 1, 9-11; cfr. anche EvPet 19)631 
e alla vana ricerca del corpo (Lc 24, 3-6.23), fino al lascito dello Spirito (Lc 24, 49; At 1, 8 e 2, 2-4) 
e alla nuova discesa sulla terra per l’avpokata,stasij (At 1, 6.11 e 3, 21), il modello del Tesbita 
traccia un filo rosso che attraversa tutta la parabola gesuana rappresentata e offre la chiave di volta 
per la sua comprensione632. Schema creato e sviluppato su misura oppure riadattato per 
corrispondenze strutturali? E poi: dal ciclo dell’Elia “storico” e dalle attese che aveva generato (1Re 
17, 1 – 2Re 2, 11, e Mal 3, 1-22-23) o da più precise e analoghe tradizioni su un doppio ritorno 
escatologico di Elia, eventualmente inframezzato dalla sofferenza e dalla morte (cfr. Mc 9, 11-13; 
Mt 17, 10-13; Giustino, Dial. 49, 3-8)633?  
In ApEl, databile alla seconda metà del III sec.d.C., sia che la si guardi come opera giudaica 
rimaneggiata in ambienti cristiani634, o come testo cristiano che recupera e rielabora un complesso 
di materiali giudaici preesistenti635, il quadro si ricompone nella sua complessità, i nodi vengono al 
pettine: in 4, 7-18, all’udire che lo Spudorato è apparso nel luogo santo, Elia ed Enoc scendono a 
rimproverarlo e combatterlo. Lo Spudorato contrattacca e li affronta per sette giorni sulla piazza 
della grande città fino a sopraffarli e ucciderli. Dopo tre giorni e mezzo, al quarto giorno, i due si 
rialzano e rinfocolano le invettive, promettendogli la morte, quando avranno abbandonato la carne 
del corpo fisico. Alla nuova reazione furiosa e stavolta impotente dell’avversario, circondati dalla 
                                                 
629 Öhler, Elia, 111-118; 135-137; 154-164; 244-247, da integrare con i suggerimenti e le considerazioni di Robinson, 
Elijah, 264-265, e Berger, Auferstehung, 120-122. Cfr. i tratti elianici assunti dalle figure carismatiche di Oni il 
tracciatore di cerchi e Hanina ben Dosa, entrambi con tutta probabilità di origine galilaica, nelle leggende rabbiniche, 
Mimouni, Aspect, 68-78. 
630 Berger, op.cit., 139-141. 
631 SapSal 4, 10-13; Filone, de Leg.All. 3, 45; Lc 13, 32-33 (cfr. 9, 51); Eb 5, 7-10; 7, 26-28; 10, 22-23 associano tutti 
teleio,omai a morte e ascensione o rapimento.  
632 Öhler, op.cit., 175-244, e Zwiep, Ascension, 80-117. 
633 Cfr. l’esposizione di Berger, Auferstehung, 40-47, dove però presupposti e conclusioni dell’analisi di storia delle 
tradizioni non riescono a convincere del tutto, e, soprattutto, 128-141. 
634 Cfr., in varia misura, J.-M.Rosenstiehl, L’Apocalypse d’Elie. Introduction, Traduction et Notes, Paris 1972 (TEHJI 
1), 61-76; W.Schrage, Die Elia-Apokalypse, Gütersloh 1980 (JSHRZ V/3), 204-225; O.S.Wintermute, Apocalypse of 
Elijah, in J.H.Charlesworth (a cura di), The Old Testament Pseudepigrapha. Volume I: Apocalyptic Literature and 
Testaments, Garden City 1983, 721-753, in particolare, 721-730.  
635 D.Frankfurter, Elijah in Upper Egypt. The Apocalypse of Elijah and Early Egyptian Christianity, Minneapolis 1993 
(SAC), 16-20; 31-44; 241-298, e id., The Legacy of Jewish Apocalypses in Early Christianity: Regional Trajectories, 
in J.C.VanderKam – W.Adler (a cura di), The Jewish Apocalyptic Heritage in Early Christianity, Assen/Minneapolis 
1996 (CRINT III/4),  129-200, in particolare, 136-170 e 196-200, e C.Gianotto, Apocalisse di Elia, in P.Sacchi (a cura 
di), Apocrifi dell’Antico Testamento, vol. III, Brescia 1999 (Biblica. Testi e studi 7), 109-154, di cui seguo traduzione 
e  numerazione di capitoli e versi, in particolare, 128-133.  
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città, levano grida di gioia al cielo risplendendo636. In 5, 32-33, la coppia torna sulla terra e si riveste 
della carne dello spirito, insegue il Figlio d’Iniquità e lo uccide senza lasciargli proferire parola. 
Segue a ruota il regno millenario dell’Unto che sfocerà nella nuova creazione (5, 36-39). Si tratta 
ora di stabilire dipendenze e fonti. Una derivazione diretta del nucleo del racconto da Ap 11, 3-13 si 
può escludere con sufficiente probabilità per il peso specifico e l’accumularsi dell’evidenza 
contraria. Da un punto di vista strettamente narrativo, il secondo “rapito” martirizzato è Enoc e non 
Mosè, secondo una tradizione che riaffiora in ApPet 2 (etiopico), Ireneo, Adv.Haer. 5, 5, 1, e 
Tertulliano, De an. 50, 5 (translatus est Henoch et Helias nec mors eorum reperta est, dilata 
scilicet. ceterum morituri reservantur, ut antichristum sanguine suo extinguant), influenzerà 
l’interpretazione delle settanta settimane di Daniele e di Ap 11, 3 avanzata dallo Ps.-Ippolito, In 
Dan. 4, 35 e 50; De Antichr. 43 e 46-47; Capit. adv. Gaium 6, e sarà, infine, bollata da Girolamo 
come iudaicae fabulae637; sullo stesso campo, Gerusalemme, la battaglia combattuta è uguale e 
diversa: in Ap 11, 3-13, i due profetizzano nella completa invulnerabilità per 1260 giorni, mentre le 
genti calpestano la città santa, allo scadere di questo termine, sono attaccati, vinti e uccisi dalla 
bestia che sale dall’abisso, con il benestare e la corresponsabilità delle genti, e dopo tre giorni e 
mezzo rianimati dallo Spirito divino, in ApEl, prima, nel quarto anno del re persiano vincitore dei re 
assiri, si manifesterà lo Spudorato nei luoghi santi (ApEl 3, 1.5), poi, alla notizia della sua 
comparsa, dopo il primo sacrificio della vergine Tabita (ApEl 4, 1-6), i due prenderanno 
rapidamente l’iniziativa, scenderanno dai cieli e gli lanceranno apertamente la sfida, 
rimproverandolo sette giorni sulla piazza della città, soccomberanno alla sua furia, ma al quarto 
giorno si rimetteranno in piedi e continueranno l’invettiva come se niente fosse stato, adesso 
invincibili e forti del futuro successo finale da creature angeliche (ApEl 5)638. Analoga 
concatenazione e movimento si ripetono, con leggere variazioni, negli episodi precedente e 
contemporaneo di Tabita e successivo del rogo dei 60 giusti (ApEl 4, 30-33), e segnano, anche nel 
numero delle vittime, il ritmo ternario di un’escalation di violenza del Figlio d’Iniquità. All’ultimo 
sopruso, non seguirà la resurrezione della folla di martiri, ma la reazione del mondo divino, in 
traslazioni, battaglie di angeli e conflagrazioni cosmiche (ApEl 5)639. Lo schema scandito da 
persecuzione dei giusti, morte, resurrezione, ascensione o apparizione al persecutore (cfr. TestIob 
18 e 39, 8 – 40, 3, e 4Macc 9, 22; 13, 17; 16, 25; 17, 17-18), e i particolari delle singole scene, da 
                                                 
636 Dati gli evidenti rimandi di 4, 16 a 5, 32-33, mi domando se 4, 16-19 non possa riferirsi proletticamente alla scena 
finale dell’annientamento. Una seconda ascensione sembra comunque presupposta tra le due discese, cfr. la 
ricostruzione proposta da Nützel, Schicksal, 60-67. Berger, Auferstehung, 80-82, si preoccupa di sottolineare come la 
resurrezione di 4, 15 sia la condizione necessaria per l’assunzione della nuova corporalità (sa.rx pneumatikh,) a 5, 32. 
637 Cfr. Bauckham, Martyrdom, 452. 
638 Berger, op.cit., 74-82; Nützel, art.cit., 69-71; Bauckham, art.cit., 453; Schrage, Elia-Apokalypse, 207-209. 
639 Rosenstiehl, Apocalypse, 32-34; Berger, ibid., 74-75 e 80-81; Nützel, ibid., 64-65; Bauckham, Enoch, 74-75; Aune, 
Revelation 6-16, 588-590.  
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un punto di vista formale e di storia delle tradizioni, appartengono alla letteratura martirologica, 
così la furia del nemico (Dn 3, 13.19; 11, 30; Bel 8; 2Macc 7, 39; 4Macc 8, 2 e 9, 10; At 7, 54), la 
pratica di lasciare insepolti i cadaveri degli uccisi (1Macc 7, 17: e`xh,konta a;ndraj, e Flavio 
Giuseppe, Bell.Iud. 4, 316-317), lo svolgersi del conflitto sotto gli occhi di tutta la città o di tutto il 
mondo (3Macc 4, 11 e 5, 24, e 4Macc 17, 14)640.  
A livello strutturale, TestMos 8-10 offre un caso parallelo di intersezione con tradizioni 
apocalittiche: negli ultimi tempi, il sorgere di un re dei re scatenerà un’ondata di morti e violenze 
sul popolo di Israele (8). Taxo, della tribù di Levi, e i suoi sette figli, pur di non trasgredire la legge, 
si lasciano morire di fame, nella speranza che il loro sangue venga vendicato da Dio (9). E la 
vendetta non tarderà: il Celeste uscirà dalla sua dimora e si manifesterà, sconvolgendo la terra e 
punendo le nazioni (10, 1-7): “allora tu sarai felice, Israele, salirai sui colli e sulle ali di un’aquila, e 
saranno finiti. Dio ti esalterà e ti stabilirà nel cielo delle stelle, nel luogo della sua dimora. Tu 
guarderai dall’alto e vedrai sulla terra i tuoi nemici e li riconoscerai. Ti rallegrerai, renderai grazie e 
loderai il tuo Creatore” (10, 8-9; corsivo mio)641. Già ApPet 2, 10 – 3, 3 lascerà sfumare 
l’insegnamento di Enoc ed Elia sulle false pretese del Messia nel bagno di sangue innocente che 
precede la parusia e il giudizio. 
Il secondo invio della coppia in gloria a uccidere il Figlio d’Iniquità, dopo il giudizio dei Pastori 
delle pecore (ApEl 4, 30-32), riprende esplicitamente, anche nell’ordine degli avvenimenti, e 
rielabora testi del Libro dei Sogni (1En 90, 25-27 e 31)642.  Ps.-Metodio, Ap. 6, conosce solo questa 
discesa ed il successivo trionfo sull’avversario (cfr. 4Esdr 6. 25-26; 7, 28-30; 12, 30-34 e 13, 22-
42.52; 2Bar 40, 1-2; Ts 2, 3-8; Ap 19, 11-21). Il silenzio di ApEl sull’ascensione dei due dopo la 
resurrezione, che pure la logica narrativa deve presupporre, sembra suggerire l’ipotesi di una 
giustapposizione redazionale di due versioni distinte e indipendenti643, per quanto la formulazione 
di Tertulliano, de an. 50, e la diffusa attesa di irruzioni sulla terra e interventi ripetuti, non 
necessariamente escatologici, di Elia dalla sua base celeste non consentano di escludere che in 
realtà doppioni non fossero e coesistessero già in un’unica sintesi644. 
Quel che appare più sicuro, a succo dell’analisi, è che Ap 11, 3-13 e ApEl 4, 7-19 condividano 
un nucleo tradizionale comune, e quindi retrodatabile almeno fino alla seconda metà del I sec.d.C., 
che narrava della discesa di Enoc ed Elia a contrastare l’Avversario della fine dei tempi comparso a 
Gerusalemme, della loro morte per sua mano, della loro resurrezione e forse, più tentativamente, 
                                                 
640 Questi e altri paralleli in Nickelsburg, Resurrection, 93-111; Berger, Auferstehung, 21-22; 40-42; 74-75; 77; 79-80; 
Bauckham, Enoch, 72-73. 
641 Cfr. le osservazioni di Nickelsburg, op.cit., 28-31 e 82-84, e Bauckham, art.cit., 71-72. 
642 Come evidenzia, in particolare, Black, Witnesses, 228-230. 
643 Bauckham, Martyrdom, 455-458, e  Enoch, 75-76, e Zeller, Elija, 159. 
644 Si integrano le considerazioni di Berger, op.cit., 79-82, e Nützel, Schicksal, 66. Sulle attività di Elia tra cielo e terra, 
cfr. Mt 27, 47-49 e Lc 9, 30-31, Strack – Billerbeck, IV/2, 769-779.  
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della loro ascensione645. Alla rilettura e stesura di Giovanni vanno ascritti rimandi e connessioni alla 
trama della sua Apocalisse, naturalmente, e i tratti che riallineano i due testimoni alla tradizione, da 
un lato, a Gesù e alle comunità dei suoi seguaci, dall’altro: il breve excursus sulla evxousi,a eliana e 
mosaica e le glosse sulla loro identità “messianica” e sulla coincidenza del luogo d’esecuzione (11, 
4-6.8), il rilievo dato alla presenza, compartecipazione e gioia dei popoli della terra (11, 9-10), il 
linguaggio della reviviscenza e dell’ascensione, se non proprio l’ascensione stessa (11, 11-12), la 
cura dei particolari, voce celeste e terremoto, che le circonda (11, 12-13), la depersonalizzazione e 
risignificazione collettiva e l’attualizzazione della prospettiva escatologica646. 
A intercettare e incrociare la versione giovannea, in Commodiano (metà del III sec.d.C.) e 
Lattanzio (III-IV sec.d.C.) riemerge ancora una variante individuale della tradizione647. In 
Carm.apol. 834-864, la comparsa del Siro/Nerone redivivo è anticipata dall’invio di Elia e dalla sua 
predicazione in Giudea per una prima metà di settimana. Alle violenze di Nerone sui cristiani e alle 
false conversioni del popolo giudaico, Elia, adirato, prega che non piova più, chiude il cielo e muta 
l’acqua in sangue (cfr. Ap 11, 6): è la fame (826-846). I Giudei, piegati dalle piaghe, si appellano al 
senato e all’imperatore che convincono con false accuse, suppliche e doni: “vehiculo publico rapit 
ab oriente prophetas”, Elia si è improvvisamente moltiplicato (847-856; cfr. Tertulliano, De an. 35, 
6 e 50, 5, Vittorino di Petovio, in Ap. 7; 12, 4.6.7; 20, 1, e 12, 3, e, più tardi, l’aggiunta alla VitEl 
tramandata da Isidoro di Siviglia, De ort.ob.Patr. 35, 3). Nerone immola i profeti, ma il loro 
martirio provoca un terremoto che distrugge la decima parte della città, probabilmente Roma, 
adesso, e uccide settemila uomini (cfr. Ap 11, 13). I cadaveri insepolti sono risuscitati al quarto 
giorno e salgono, immortali, in cielo (857-864; cfr. Ap 11, 11-12).  
Dalla sua, Lattanzio non fa nomi: all’incombere del compimento dei tempi, Dio invierà un 
grande profeta a convertire gli uomini e lo investirà di potestatem mirabilia faciendi. Se non sarà 
ascoltato, chiuderà il cielo e trasformerà l’acqua in sangue, se attaccato, si difenderà con il fuoco 
che esce dalla sua bocca (cfr. Ap 11, 5-7). Grazie a simili prodigi, convertirà molti, ma al termine 
della sua missione, sorgerà un re dalla Siria che condurrà alla rovina se stesso e i resti del genere 
umano (Div.Inst. 7, 17, 1-2). “Hic pugnabit adversus prophetam dei et vincet et interficiet eum et 
insepultum iacere patietur, sed post diem tertium reviviscet atque inspectantibus et mirantibus 
cunctis rapietur in caelum” (ibid., 3; cfr. Ap 11, 7.9.11-12). La persecuzione si estenderà ora a tutti 
i giusti, fuggiti nei deserti e radunatisi su un monte, finché Dio non invii loro il rex magnus, il 
                                                 
645 Cfr. anche Berger, Auferstehung, 49-101, e Nützel, Schicksal, 66-67; 76; 85-87; 94.  
646 Vedi supra, 147-149. Cfr. le accurate analisi di Berger, op.cit.., 22-40; Nützel, art.cit., 67-69 e 71-76; Öhler, Elia, 
266-282, che preferisce parlare di tipizzazione funzionale (282), e i corsivi stampati nel testo da Aune, Revelation 6-
16, 593, a segnalare le espansioni editoriali.  
647 Con Berger, ibid., 38; 66-74; 331 n.313; Nützel, ibid., 79-84; Zeller, Elija, 159. Aune, op.cit., 588-593 e 602-603, 
pensa invece ad un archetipo comune, preservato da Lattanzio o dalle sue fonti, con un’unica figura profetica, poi 
sdoppiata in Ap 11, 3-13.  
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liberator (7, 17, 4-11 e 19, 1-8; cfr. 4Esdr 6, 25-26; 12, 1 – 13, 38.52, e Vittorino di Petovio, in Ap. 
7; 12, 4.6; 20, 1)648. 
In entrambi i passaggi, in diverso grado, come si vede, il riflusso, mnemonico, orale, scritto che 
fosse, di fraseologia e motivi dell’Ap non ha cancellato del tutto le tracce di una linea di 
trasmissione indipendente incentrata sulla predizione del ritorno del solo Elia, dei suoi poteri 
miracolosi, e della sua opposizione al sovrano degli ultimi tempi, che culminerà nella sua morte. 
Resurrezione e ascensione ne garantiranno la salvezza e legittimazione definitiva649. 
 
4.3.2.3 Gesù: il profeta escatologico 
 
Eravamo partiti con l’intuizione – e la presunzione – della specularità strutturale di Ap 12, 1-5.17 
e 13, 4-8, e Ap 11, 3-13: l’attacco di Satana, fallito contro il primogenito della donna, si prolunga  
sugli altri discendenti di lei, attraverso la bestia che sale dal mare, i due testimoni subiscono la 
stessa offensiva del loro Signore. Di fatto, chiavi di volta l’ h`rpa,sqh di Ap 12, 5, e la precisazione 
di Ap 11, 8: o[pou kai. o` ku,rioj auvtw/n evstaurw,qh, le corrispondenze si articolano in quattro nuclei: 
non solo convergenze di idee e linguaggio, ma anche il recupero di tradizioni, canoniche e non 
canoniche, sulla passione di Gesù scandiscono le fasi salienti del vecchio e nuovo conflitto, 
comparsa, morte, reviviscenza, ascensione.  
Qui la mano di Giovanni è intervenuta su narrazioni preesistenti: a ripercorrere a ritroso le nostre 
fonti dal IV sec.d.C., tra II sec.a.C. e I sec.d.C., si formano e sviluppano, dall’alveo della letteratura 
enochica, attese sul ritorno di Enoc ed Elia che si arricchiscono della progressiva confluenza di 
elementi della tradizione sapienziale, profetica e apocalittica650. L’Apocalisse di Giovanni e ApEl 
ne tramandano, separatamente, una versione a doppio protagonista651, i racconti evangelici, 
Commodiano, Vittorino di Petovio, sembrano piuttosto presupporre e risentire di una variante 
“ridotta” a Elia, che riaffiora integralmente in Lattanzio. Denominatore comune, la figura centrale 
del profeta inviato alla fine dei tempi e lo schema martirologico che lega conflitto, morte, 
resurrezione, ascensione o apparizioni652. 
Dietro il velo della tipologia e del parallelismo, su cui si misura la sequela stessa dei gruppi di 
suoi seguaci in termini di ripetizioni e continuità interne, si conferma quindi e specifica 
l’immaginazione profetica che informa, dipana e orienta il ricordo dell’attività e del destino di 
                                                 
648 Sulle possibili fonti giudaiche di Lattanzio, cfr. Berger, Auferstehung, 66-67; 73-74; 330 n.311, e Aune, Revelation 
6-16, 792-593. 
649 Cfr. Berger, op.cit., 69-72 e 74, e Aune, op.cit., 602-603.  
650 Berger, ibid., 125 e 144-145. 
651 Ma cfr. l’episodio gemello di Tabita in ApEl 4, 1-6 e le riflessioni di Berger, ibid., 74-77, e Nützel, Schicksal, 64-65. 
652 Berger, ibid., 40-42; 101-124; 132-133; 143.145-146.149.  
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Gesù: nel gioco reciproco di attrazione e rimodellamento tra intreccio gesuano e tradizioni su Elia 
ed Enoc, e nella costruzione della duplice analogia, tra la tradizione su Elia ed Enoc e i due 
testimoni/profeti, da una parte, e i due testimoni/profeti e il loro Signore, dall’altra, passato e 
presente si incontrano ed illuminano, Gesù appare come il profeta inviato da Dio al volgere dei 
tempi, e da Lui stesso legittimato, nell’autorità ultima della sua pretesa e della sua rivelazione, per 
resuscitazione e rapimento seguiti alla morte653. 
 
4.4 Gesù, il prisma di Giovanni, e il mondo 
 
L’analisi condotta ha di fatto confermato e integrato i risultati del capitolo precedente, che 
avevamo lasciato aperti come ipotesi di lavoro. 
Il recupero di detti gesuani “profetici”, o comunque, mi si passi il termine, “profetizzati”654, 
l’accumularsi di riferimenti sparsi alla sua genealogia messianica, alla reintegrazione delle tribù 
d’Israele nei suoi dodici apostoli, alla violenza della sua morte per crocifissione a Gerusalemme, 
alla reviviscenza655, in una parola, gli elementi “storici” e fattuali di una tradizione che testimoniava 
e rimandava a Giovanni l’eco dell’esistenza passata di un certo Gesù di Nazareth, si coagulano nella 
figura cui il ricordo si aggancia, traendone significato e impulso trasformativo.  
Nelle parole si conservano e trasmettono gli e;rga di Gesù, non altro che la sua parola di 
rivelazione (lo,goj), garantita, sicura, affidabile (pi,stij), sotto la cifra della resistenza e della attesa 
(u`pomonh,), che si riverbera ancora nell’attuale rivelazione del Cristo celeste656. La sua vittoria 
messianica (nika,w) contro Satana e le sue forze si è originata e consumata in questa stessa 
opposizione irriducibile che lo ha portato al sacrificio657. 
Nelle visioni di Ap 11, 3-13 e 12, 1-5, il quadro si ricompone nello schema della venuta del 
profeta escatologico: la predicazione e di seguito la lotta con l’Avversario si risolvono nella sua 
                                                 
653 Importanti le pagine di Berger, Auferstehung, in particolare, 142-143; 145-146; 149; 423 n.628, che precisa: “es 
könnte sich bei Apk 11 und allen Seitenstücken (theoretisch) sogar ohne weiteres um christliche Bildungen handeln – 
nur es würde sich eben lediglich um eine Analogiebildung handeln, nicht um eine Kopie. Diese Analogie ist aufgrund 
gemeinsamer weisheitlicher und apokalyptischer Traditionen historisch verständlich zu machen. Eigenart und 
Funktion der Rede von der Auferstehung Jesu könnte man vielleicht anhand der Zeugentradition besser begreiflich 
machen. Die letzere hat dann zumindest Kommentarcharakter: Sie zeigt, wie in grundsätzlich verwandten Milieu auch 
die Auferstehung Jesu hätte aufgefasst werden können” (145-146). 
654 Vedi supra, 129-130. 
655 Vedi supra, 131-133. Da sfumare quindi, anche se più nel tono che nella sostanza, il giudizio di Norelli, Pertinence, 
156: “l’Apocalypse ne mentionne pas la résurrection de Jésus”.  
656 Vedi supra, 133-137. 
657 Vedi supra, 138-140. 
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morte, l’intervento di Dio che lo rianima e rapisce ne conferma la legittimità di Suo inviato e 
rappresentante658.  
Non è uno schema isolato nella scrittura proto-cristiana: AscIs 11, 18-22 rievoca l’attività storica 
del Diletto come operare di “segni grandi e miracoli nella terra d’Israele e Gerusalemme”. L’invidia 
dello Straniero suscita l’ostilità dei figli d’Israele che lo consegnano al re e lo crocifiggono sul 
legno a Gerusalemme. Dopo il terzo giorno di soggiorno nello Sheol, il Diletto risorge e invia i suoi 
discepoli, poi ascende.  
At 2, 22-24.33-34 non attesta l’offensiva satanica, per quanto Lc la menzioni esplicitamente (4, 
13 e 22, 3), ma conosce du,nameij kai. te,rata kai. shmei/a con cui Dio ha accreditato Gesù, la sua 
consegna agli empi da parte degli Israeliti e l’inchiodamento per mano loro, la resuscitazione e la 
vittoria sulla morte, cui segue l’elevazione nei cieli. 
Sempre At, questa volta 10, 36-42, mostra la declinabilità dello schema: Gesù di Nazareth viene 
unto con Spirito Santo e potenza (du,namij), opera nella regione dei Giudei e a Gerusalemme, sotto 
gli occhi dei discepoli, euvergetw/n kai. ivw,menoj pa,ntaj tou.j katadunasteuome,nouj u`po. tou/ 
diabo,lou. Appeso sul legno dai Giudei, Dio lo resuscita e manifesta ai discepoli, che istruisce. In lui 
si compie la parola divina sul profeta come Mosè (cfr. 10, 43 e 3, 22-24)659. 
 I temi dei shmei/a kai. te,rata compiuti da Gesù, e della chiamata e istruzione dei discepoli 
ritornano uniti anche in EpBarn 4, 14 e 5, 8-9660.   
Anche in Ap potrebbe non mancare un riferimento indiretto alla sua attività carismatica.. 
L’evxousi,a, contemporaneamente mosaica e elianica, dei due testimoni secondo 11, 6, si oppone ai 
shmei/a (mega,la) “magici”, frutto dell’ evxousi,a concessa al loro corrispettivo demoniaco, il “falso 
profeta”, e chiamati in causa a 13, 12-14; 16, 13-14; 19, 20: alla luce delle corrispondenze già 
accertate tra la coppia e il loro Signore, che sia stato anche questo tratto elaborato e sviluppato da 
Giovanni in conformità alla figura “storica” del secondo, sotto l’influenza di una tradizione 
simile?661 La presenza degli altri elementi dello schema sembra poter confortare tale conclusione. 
Su questo sfondo, in ogni caso, Gesù è rivelato, nell’Apocalisse, il vero profeta, la sua parola 
diventa riflesso della Parola profetica di Dio e voce della Sapienza662. Le sue vicende sono il terreno 
storico dello scontro finale tra Dio e Satana, e montano alla portata cosmica di un conflitto già 
                                                 
658 Vedi supra, 140-157. 
659 In un contesto non dissimile, Lc 24, 19 parla di Gesù come di avnh.r profh,thj dunato.j evn e;rgw| kai. lo,gw| evnanti,on 
tou/ qeou/ kai. panto.j tou/ laou/. 
660 Per il confronto e l’analisi dei singoli testi, cfr. Norelli, Commentarius, 571-579. 
661 Accessibile anche a Flavio Giuseppe, se, in Ant.Iud. 18, 63, poteva chiamare Gesù sofo.j avnh,r, e motivare: h=n ga.r 
parado,xwn e;rgwn poihth,j dida,skaloj avnqrw,pwn tw/n h`donh/| tavlhqh/ decome,nwn. A riprova della predilezione divina 
per Eliseo aveva scritto (ibid. 9, 182):  qaumasta. ga.r kai. para,doxa dia. th/j profhtei,aj evpedei,xato e;rga kai. mnh,mhj 
lampra/j para. toi/j ~Ebrai,oij avxiwqe,nta (cfr. Sir 48, 13-14). Su questo punto, vedi Mimouni, Aspect, 83. 
662 Cfr. supra, 129-130, e infra, 162. Secondo Koch, Drachenkampf, 235, nella poliedricità dell’immagine dell’infante 
presso il trono divino di Ap 12, 5 si mescola anche un modello sapienziale (cfr. Prov  8, 21-30; Sap 9, 4.10; Ap 3, 14).  
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segnato univocamente, avviato al trionfo di Dio, proprio con il suo invio e le reazioni a catena che 
innesca.  
Mondo e tempo delle evkklhsi,ai ne escono rifondati e sono consegnati al punteggiare di 





































“La testimonianza di Gesù, infatti, è lo Spirito della profezia” (Ap 19, 10: h` ga.r marturi,a VIhsou/ 
evstin to. pneu/ma th/j profhtei,aj): con queste parole, l’angelo motiva il primo rifiuto del gesto di 
adorazione di Giovanni e giustifica la condizione di dou/loj che accomuna a lui Giovanni e i suoi 
fratelli che hanno la “testimonianza di Gesù”, ovvero tw/n profhtw/n kai. tw/n throu,ntwn tou.j 
lo,gouj tou/ bibli,ou tou,tou (22, 9). Nell’esperienza “profetica” caratterizzata come contatto con il 
Gesù celeste e con lo Spirito che lo attiva e anima, e nel possesso e preservazione, sotto forma di 
lettera, della rivelazione gesuana e dello Spirito che l’ha ispirata, la superiorità degli angeli sugli 
esseri umani si attenua e scompare – questo sembra essere il succo dell’intervento cursorio 
dell’angelo663.  
Sui due estremi dell’inciso, soggetto e complemento, convergono di fatto l’esperienza specifica 
di Giovanni e la nostra ricerca.  
 
a) Giovanni e lo Spirito di profezia. 
 
Se lo Spirito genera la profhtei,a e Dio, il Signore degli pneu,mata dei profeti, ha inviato l’angelo 
che parla a nome dello Spirito (Ap 22, 6; cfr. 2, 11.17.29; 3, 6.13.22; 14, 13; 22, 17), il passaggio di 
Giovanni a 1, 10 nella funzionalità dello stato “psico-fisico” elusivamente schizzato come evn 
pneu,mati, che gli permette di vedere e udire l’angelo, non si può che svolgere sotto l’influsso dello 
pneu/ma divino664.  
Arrivato a Patmos per ricevere la rivelazione, il “giorno del Signore”, forse nell’ambito liturgico 
di un dei/pnon665, entra in una condizione “distinta da quella comune” e accede a una dimensione di 
esistenza che rende possibile il contatto con realtà sovrumane, nella scomparsa di ogni percezione 
                                                 
663 Cfr. le analisi di Stuckenbruck, Christology, 251-256; Donegani, Témoignage, 365-368 e 458-460; Roose, Zeugnis, 
200-206. 
664 Nella differenza di linguaggio e di categorie culturali, la teoria che la divinità o una qualche forza da essa 
promanante ispirasse il parlare “profetico”, provocando alterazioni delle normali funzioni corporee e psichiche, in 
greco e;kstasij, era ampiamente diffusa, cfr. Or.Syb. 3, 1-5 e 295-300; Filone, Her. 68-70; 249; 258-263.265; De ebr. 
146, 2; De spec.leg. 1, 65 e 4, 48-50; De vit.Mos. 1, 175.277.283 e 2, 175.190.250 (ouvke,t’w'n evn e`autw/|!).258.265.291; 
Ps.-Filone, Ant.Bib. 28, 6-7; 1Ts 5, 19-20.23, e 1Cor 12, 4-10; 14, 13-19.32; At 2, 17; 7, 55-56; 10, 9-11.19; 11, 5.11; 
22, 17; AscIs 5, 7.14; 6, 6-14.17; 9, 36-37; OdSal 6, 1-2; 35, 7; 36, 1-3; 38, 1-2; 40, 3-4; PastHerm, Sim. 9, 1, 1 e 5, 6, 
4-7; Vis. 5, 2; Mand. 11, 9-10; Montano apud Epifanio, Adv.Haer. 48, 4, 1; Plutarco, de def.orac. 431d-432f, e de 
Pyth.orac. 397c; NHC VI, 6, 55, 24 – 58, 22, e 60, 27-32. 
665 Vedi supra, 36-45. 
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spaziale e temporale originaria: correggendo il tiro di un’osservazione di E.Schweizer, pneu/ma sono 
potenza divina e stato umano che concedono “visioni che l’uomo comune non ha” (cfr. 1, 10 e ss.), 
lo trasportano “in regioni meravigliose sottratte allo sguardo dell’uomo naturale” (cfr. 4, 2; 17, 3; 
21, 10)666. Nell’immaginarsi a scrivere durante le visioni, Giovanni potrebbe lasciare intravedere un 
certo grado di controllo e preparazione ad un’esperienza attesa, prevista o addirittura provocata, più 
sicuramente, tradisce la preoccupazione di rinsaldare l’autorità ultima del suo messaggio, nella 
misura in cui il suo testo si presenta e propone come riproduzione scritta, fedele e puntuale – quasi 
verrebbe da dire, letterale – della rivelazione divina. Questa preoccupazione non lascia intatto 
nemmeno il personaggio del visionario-scrittore: noi non sappiamo se le visioni raccontate 
dall’Apocalisse siano state davvero un blocco così compatto, articolato e connesso come 
l’Apocalisse le rappresenta, oppure anche se fossero le prime del suo autore, fatto sta che Giovanni 
stesso si trasforma nell’Apocalisse – il perno simbolico del processo è Ap 10 – in profh,thj 
“profetante” (profhteu,ein: Ap 10, 11) o, per citarlo direttamente, dou/loj di Dio (cfr. 1, 1), 
allineandosi come ultimo e definitivo alle file di tou.j e`autou/ dou,louj tou.j profh,taj cui Dio ha 
svelato il suo mistero (cfr. 10, 7 e 11)667.  
Lo status di sundouli,a acquisita con l’angelo, con i fratelli “profeti” e quanti osservano le sue 
parole, marturi,a VIhsou/ e pneu/ma th/j profhtei,aj tout court, non fa che confermare identità, poteri 
e autorità che, ingerito il rotolo, Giovanni letteralmente incarna, e lo profila più nettamente tra i 
fratelli “profeti” a lui fedeli, e nella sfida alle correnti “profetiche” rivali, all’opera nelle 
evkklhsi,ai668. 
 
b) Lo Spirito di profezia e Gesù. 
 
La presenza dell’angelo sulla scena di 19, 9-10 (cfr. 22, 8) e la ricorrenza dell’espressione h` 
marturi,a VIhsou/ sovrappongono l’equazione di Ap 19, 10 alla catena di mediazione descritta in 1, 1-
2 (Dio – Gesù – angelo), e riallineano le fonti della rivelazione sull’azione dello pneu/ma.  
Rilevata allora la frequenza di detti di Gesù in bocca all’angelo e nelle visioni da questi 
mostrate669, e individuate le “storie” di Gesù precipitate nelle forme narrative di Ap 11, 3-13 e Ap 
                                                 
666 Schweizer, pneu/ma ktl, 447. Cfr. supra, 27-47. 
667 Vedi supra, 47-53 e 55-65. 
668 I due versanti di questo stesso fronte sono messi in rilievo separatamente da Stuckenbruck, Christology, 255-256, e 
Roose, Zeugnis, in particolare, 200-201 e 205-221. 
669 Vedi supra, 74-129. 
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12, 1-5670, lo Spirito finisce per rappresentare, nell’esperienza di contatto con il divino, la chiave 
ermeneutica delle tradizioni gesuane, e attiva e trasmette la memoria del Nazareno671.  
Su una doppia finzione di continuità, tra il Gesù terreno e il Gesù rivelatore celeste, da un lato, e 
il Gesù terreno e i seguaci, suoi e di Giovanni, dall’altro, si gioca la rifigurazione del ricordo: la 
predicazione orientata sull’e;scaton, la venuta del Figlio dell’Uomo e il giudizio, e, nel loro 
incombere, incentrata sui precetti della fedeltà alla parola, della sequela senza compromessi e della 
rinuncia a sé stessi, della u`pomonh,  si inserisce nel quadro del conflitto atteso tra il Profeta degli 
ultimi giorni e l’Avversario. Ai primi successi di Satana, culminati con l’assassinio del profeta, Dio 
risponde resuscitando il Suo inviato e rapendolo in cielo, e ne legittima così la pretesa di verità672.  
Sulla sua autorità di emissario e rappresentante di Dio così fondata, si innesta l’identificazione 
con la Sapienza preesistente, se è la Sapienza che kata. genea.j eivj yuca.j o`si,aj metabai,nousa 
fi,louj qeou/ kai. profh,taj kataskeua,zei (Sap 7, 27; cfr. Lc 11, 49): tanto più se, quindi, sofo,j, 
di,kaioj e profh,thj si allineano (cfr. Mt 13, 17 e 23, 29.34-35; Flavio Giuseppe, Ant.Iud. 10, 38; 
2Bar 85, 1.3.12; Sap 2, 12-13.17; 4, 17; 7, 28; Lc 24, 19 e At 3, 14.22 e 7, 52; Eb 11, 32-33; Gc 5, 
16-18; Asc.Is. 2, 5.12 e ss.; 4, 22; 6, 17; 9, 36), e per il di,kaioj risulta creato il mondo (cfr. 1En 46, 
3; 49, 3; 53, 6; EvThom 12; BerakhotB 61b; SanhedrinB 98b; HullinB 89a), Gesù, il vero profeta e 
giusto673, si svela allora h` avrch. th/j kti,sewj tou/ qeou/ (Ap 3, 14; cfr. Prov 8, 22-23; Sir 24, 3.8-10; 
Sap 9, 1-2.9; Filone, de conf.ling., 146; Gv 1, 1-2.14), i suoi lo,goi danno voce al lo,goj profetico 
divino, che, nella sua esistenza celeste, continua a rivelare, o meglio, “testimoniare” ai suoi servi 
(cfr. Ap 19, 10-13)674.  
La sua strenua opposizione fino alla morte, e il suo sangue, confluiti nella visione dell’Agnello 
sgozzato, hanno segnato la sua vittoria, e impresso la svolta decisiva al conflitto che ora, prese le 
forme dell’integrazione culturale socialmente imposta e spalleggiata da alcuni movimenti 
carismatici interni alle comunità gesuane, e delle pressioni esterne675, si trascina nella violenza del 
breve tempo accordato ancora alla frustrazione e all’ira di Satana: “il problema della persecuzione e 
                                                 
670 Vedi supra, 140-156. 
671 Non diversamente dal vangelo di Giovanni, cfr. supra, 85-88. 
672 Vedi supra, 157-159. 
673 Con Berger, Johannes, 227-231, non credo che il to. avrni,on di Ap connoti altro che l’innocenza e la giustizia che 
qualificano Gesù come mediatore del perdono dei peccati. A Qumran, i dodici uomini e tre sacerdoti sono chiamati a 
essere “ perfetti in ogni cosa rivelata da tutta la legge, per compiere verità, giustizia, giudizio […] e per lavare il 
peccato nel praticare giustizia e affrontare la prova” (1QS 8, 1-3); per Filone, de sacr. 121, il “sapiente” è lu,tron tou/ 
fau,lou (cfr. anche 128); in 2En 64, 5, e 11QMelch 2, 6, rispettivamente, Enoc il giusto e Melchisedek sono deputati 
ad affrancare gli uomini dal peccato. Che poi l’agnello sia evsfagme,non indica come la funzione espiatrice del giusto si 
estenda a e si ricapitoli nella sua morte violenta. 
674 Vedi supra, 129-130 e 157-158. 
675 Cfr. Karrer, Johannesoffenbarung, 186-203 e 263-276, che tuttavia calca troppo, a mio vedere, su tendenze 
“gnostiche” o “gnosticizzanti”, e Roose, Zeugnis, 166-177; 183-185; 193-198. Problematizzano e giustamente 
approfondiscono la dialettica tra situazione reale e percezione e costruzione simbolica della crisi Thompson, 
Apocalypse, 95-167 e 171-193, e Ulland, Radikalisierung, passim, in particolare, 157-169, e 324-336. 
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del martirio crea la necessità di riaffermare il controllo di Dio sulla storia, mediante una rivelazione 
che consenta di vedere le cose dal punto di vista di Dio, laddove dal punto di vista umano il caos 
sembra regnare. Ora è però l’Agnello sgozzato a costituire il filo rosso che traccia l’ordine nella 
storia del mondo. Per questo è essenziale che in lui convergano la dimensione divina dell’eternità e 
il destino umano di persecuzione e martirio”676.  
Contro ogni realtà o fattualità storica, le “storie” di Gesù e la conformità al suo destino 
conferiscono senso e orientano l’esperienza del presente, e contemporaneamente riorganizzano 
l’attesa del futuro: il costituirsi di un regno eterno di sacerdoti da subito officianti di fronte al trono 
celeste si fonda sul riscatto nel sangue dell’Agnello (cfr. Ap 1, 5; 7, 14, 17; 20, 6; 22, 3-5); vittoria e 
assunzione della regalità messianica o intronizzazione dell’o` nikw/n delle lettere agli angeli di Tiatiri 
e Laodicea (Ap 2, 26-28 e 3, 21) sono radicate nella vittoria, intronizzazione e autorità messianica 
di Gesù; la vittoria su Satana dei fratelli ancora esposti alle sue accuse si è consumata  dia. to. ai-ma 
tou/ avrni,ou kai. dia. to.n lo,gon th/j marturi,aj auvtw/n, e, dopo Laodicea, viene ancora una volta 
significativamente riassunta e ampliata in un detto gesuano: kai. ouvk hvga,phsan th.n yuch.n auvtw/n 
a;cri qana,tou (Ap 12, 11)677. In quanto essi stessi ma,rturej immersi nello scontro, siano poi, 
direttamente, “profeti” o, indirettamente, depositari di un testo “profetico”, l’Apocalisse, appunto678, 
i seguaci di Gesù sono chiamati a preservare e seguire incondizionatamente i passi del loro Signore 
secondo Giovanni (cfr. Ap 2, 13; 3, 8.10-11; 11, 3-13; 12, 17; 13, 7.10; 14, 3-4.12)679. 
D’altro canto, la ricorsività di destini tracciata dalla memoria “pneumatica” smaschera le carenze 
ed i compromessi del presente, nella misura in cui il presente può decadere e di fatto decade da un 
passato di Gesù la cui predicazione, da un lato, l’ascolto e la preservazione, dall’altro, sono fatti 
risalire a e identificati con il tempo delle origini delle evkklhsi,ai (cfr. Ap 2, 4-5.24-26 e 3, 3.8.10)680. 
La meta,noia si produce allora solo nel ricordo, ed esattamente come riacquisizione di quel passato e 
di quelle origini (cfr. 2, 5 e 3, 3: mnhmo,neue […] kai. metano,hson). 
 Anche sotto questo taglio più interno, il ricordo e la sua attualizzazione nel contesto di 
un’esperienza “profetica”, secondo gli schemi della letteratura di rivelazione, contribuiscono ad 
articolare la resistenza alla deriva percepita e alle pressioni sperimentate di gruppi minoritari 
                                                 
676 Norelli, Apocalittica, 198. 
677 Cfr. anche Thompson, Apocalypse, 189-190. 
678 Vedi le conclusioni di M.Marino, Custodire il libro dell’Apocalisse, in Bosetti – Colacrai, APOKALYPSIS, 371-389, 
in particolare, 384-388. 
679 Cfr., seppure con qualche riserva sulla radicalità delle interpretazioni, Middleton, Martyrdom, 158-170. 
680 Cfr. supra, 9-11 e 68. 
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radicali di seguaci di Gesù681, che si intravedono realmente dietro Giovanni, o comunque si 
integrano costitutivamente nel progetto da lui immaginato e propagato682.  





























                                                 
681 Thompson, Apocalypse, 193-197, recuperando categorie di P.Berger, parla di “cognitive minority” e “cosmopolitan 
sectarianism”. 
682 Cfr. lo schizzo storico sul “ricordo contrappresentistico” e la religione biblica offerto da Theissen, Tradition, in 
particolare, 172-179, e, più analiticamente, le osservazioni di Assmann, Memoria, 50-58, a proposito delle 
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